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El Tiempo inefable 


Por Adolfo MuÑñoz ALoNso 


Quizá sea la expresión que con más exactitud convenga al tiempo: 
es inefable; nos resulta inefable a nosotros, los hombres, alumbrar con 
palabras la noción del tiempo. Mientras las cosas, los acontecimientos, 
el tiempo, Dios mismo, se nos ofrezcan a una respetuosa distancia in- 
temporal, nuestros pensamientos se encargan de tender puentes a las 
palabras para que declaren algo de lo que esas cosas son o parecen ser. 
Pero cuando una realidad, una idea o un valor se ha posesionado de 
nosotros, entrañándose en nosotros mismos, es el silencio hondo el que 
va ganando dominio y poder, convirtiéndose en el único espejo o la 
única transparencia. Con el tiempo acontece algo extraño y alarmante, 
y es que a medida que el hombre ahonda en lo que pudiera ser la rea- 
lidad, la naturaleza, el concepto o el sentido del tiempo, se advierte 
cómo el tiempo va devorando al hombre con el pretexto de alimentarle 
y sostenerle. : 

Surgan ásí las primeras aproximaciones: que el tiempo siga, mien- 
tras el hombre cesa; que el tiempo se rehaga, mientras el hombre se 
deshace; que el tiempo dure, mientras el hombre pasa; y es que el 
tiempo, más que un aliado del hombre, es como el sarcófago del hom- 
bre, o para hablar con más propiedad, su féretro. Sí; el hombre, en una 
primera consideración, advierte con facilidad que el tiempo se le esca- 
pa, para seguir siendo tiempo sin ser ya su tiempo, y aue él, el hora 
bre, no puede escapar al tiempo. 

¿No será que el hombre es un trenzado hilado por el tiempo al que 
el tiempo deshilvana? Porque el hombre no es algo o alguien que 
venga lanzado de pie desde un mundo intemporal al círculo del tiempo, 
sino algo o alguien que se presenta en simultaneidad de ser y tiempo. 
Los griegos podrían parecer felices recreándose con una preexistencia 
o con la intrascendencia personal en trascendencia horizontal; pero des- 
cubierta después la nada como anchuroso pozo de la existencia huma- 
na, esa resignada felicidad es ya imposible. El tiempo es nuestra an- 
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gustia, nuestra paradoja, o por lo menos nuestra fuente de tentación 
e incertidumbre. Lo tremendamente grave de la cuestión está en que 
al tiempo sólo se le habla en el silencio de cada uno, porque el tiempo 
sólo escucha al silencio, y cualquier propósito decidido de explicación 
verbal parece como si le nublara y alterase. 

San Agustín ha expresado esta situación paradójica con palabras 
que sugieren más de lo que dicen, y dicen más de lo que muchos lec- 
tores precipitados leen (Conf., XI, 14, 17). Son sus frases las que pro- 
claman la inefabilidad del tiempo, o al tiempo como una realidad 
inefable. Pero inefable no porque las palabras fallan, sino porque la na- 
turaleza del tiempo lo exige. El tiempo devora al hombre y hiere de 
muerte a las palabras que pretenden descubrirle. 

El tiempo es inteligible; lo es mientras hablamos de él, mientras 
nos hablan otros de él. Pero comenzamos a no saber nada cuando nuestra 
explicación pretende ser una respuesta exigida por otros. No es que no 
acertemos a explicarnos, es que comenzamos a no saber. Mientras nadie 
nos lo pregunta, la cosa es clara; lúcida, diríamos mejor. O si alguno 
lo prefiere, luminosa e hiriente. De tal modo nos sentimos tiempo, que 
nos conturba tener que explicar qué es a quien se siente invadido con 
él y por él, encintado en él. Y como el mezclar filosofía y poesia no es 
profanación, sino amistad de conceptos, nos atrevemos a afirmar que 
la respuesta única posible al hombre que pregunta por el tiempo es 
la que el poeta eligió para responder a la mujer que le preguntaba qué 
es poesía: el tiempo eres tú. Sólo que para hacerse cargo de todo el 
alcance de la respuesta hay que preguntar clavando la voz trémula en 
la pupila azul. Sólo una pregunta así merece respuesta semejante. 

No es, claro está, que el tiempo, los tiempos, o lo considerado y 
tomado como tal, les resulte a los hombres inefable. El hombre es un 
modista extraordinario cuando se trata de vestir a lo que no tiene cuer- 
po, disimulando con ello la torpeza o el miedo de encararse con lo ideal. 
Pero el filósofo ha de salvarse de esa tentación si quiere ser fiel a su 
oficio: dejar las cosas como están, aunque un poco más limpias, más 
luminosas y más puras. Aunque le vaya en ello la paz. Ese es su oficio. 
No otro. 

El tiempo eres tú, que preguntas para saber qué es, para entender 
quién eres. Y eres tú, hombre, el tiempo, por dos razones muy com- 
prensibles. Primera, porque preguntar por el tiempo es un disparo que 
lanza el hombre cuando el enigma de su temporalidad personal ha hecho 
presa en él; segunda, porque preguntar por el tiempo nos hace caer 
en la sospecha de que estamos preguntando por nosotros mismos. Sólo 
cuando la pregunta arrastra esta alforja sobre su lomo resulta una 
pregunta correcta y congruente. 

El hombre es un ser temporal, y en forma alguna ucrónico. El lector 
on ii: A le van a huir si acepta esa 

oa E , Pues si hay una eternidad real para 
el hombre, será la que amanezca a la otra orilla del tiempo, siempre 
os ais E como constitutivo existencial, La 

ME _le vie en virtud de su naturaleza intrínseca 
a a 

, empo. La particularidad de su inexis- 
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tencia temporal es la que le constituye y le define. El tiempo es inse- 
parable —inseparable, pero inconfundible— de lo tenido por intem- 
poral, en cuanto que, admitido el tiempo, no hay realidad intemporal 
que no esté o sea con el tiempo, aunque, por intemporal, pueda no estar 
su ser en el tiempo. El problema surge cuando se plantea la posibi- 
lidad del carácter absoluto del tiempo y de lo temporal, con todas sus 
consecuencias insospechadas y graves, ya que un tiempo absoluto con- 
duce a la negación de la eternidad, pero no supone necesariamente un 
término previsible para lo temporal. 

El hombre es tiempo por ser en el tiempo constitutiva y origina- 
riamente. La existencia no radica en una hipotética salida del hombre 
desde la eternidad, sino en ser en el tiempo, en su apariencia en él. 
En cierto sentido, que a nosotros se nos antoja correcto, el ser del 
hombre se descubre en su aparecer temporal, y no le compete de pri- 
mera intención otro ser que el ser aparencial. Dando a las palabras, 
como es obvio, su significado elemental y primario, sin someterlas a la 
prisión de escuela o sistema alguno. El hombre como ser que preexis- 
tiera a su presencia temporal no parece que pueda mantenerse. En 
rigor. no hay filósofo que lo defienda. Decimos en rigor, porque en una 
consideración superficial podría atribuirse esta doctrina de la preexis- 
tencia intemporal del hombre a Platón y al Cristianismo. Y no es así. 
La preexistencia platónica de las almas no es personal, ni es la del 
hombre; la preexistencia cristiana del hombre no es preexistencia real 
personal. Cuando el hombre se sumerge en el tiempo y el tiempo le 
agusana, es cuando el hombre existe. Y existe cabalmente porque el 
tiempo es en él, y no sólo con él. 

Esto quiere decir que el hombre y el tiempo, el hombre tempora- 
lidad pura, no se explica sin la nada. La nada, otra noción inefable. 
Y la nada no aparece en el área del pensamiento sin el hombre y sin 
el tiempo. La nada es una noción, un término de referencia del tiempo; 
el término de referencia opuesto al ser intemporal, al ser pretemporal. 
Dios —llamémosle ya por este nombre— y el hombre, la eternidad 
—como pretemporalidad positiva— y la temporalidad, se vinculan entre 
sí al través de la nada. Este lazo de vinculación es —y que nadie piense 
en juegos de palabras— el que nos permite dotar de sentido al hombre 
y al tiempo, y considerar la exigida verdad y la posible realidad de Dios 
y de la eternidad. Sin la nada, todo lo concebido como existente tem- 
»poral sería nada, porque sería lógica e inexorablemente emanación 
inmanente; y lo concebido como existente eterno sería igualmente 
nada, porque ningún ser temporal podría tener conciencia personal de 
su existencia, y, por tanto, sería como si no existiera. 

El hombre arranca constitutivamente de la nada, arrancado de su 
negra raíz y bien arraigado en sus ramas vacilantes. El hombre de suyo 
y por sí es la temporalidad desde la nada, en la medida en que la 
nada puede soportar un fondo desde el que se emerja: de la nada es 
por donde venimos, aunque no sea desde donde partimos. Ahora bien, 
el tiempo en que el hombre está inserto, quizá no agote las posibili- 
dades del hombre, pero sí que las condiciona a todas. La razón es 
clara; si el tiempo agotara necesariamente todas y cada una de las 
posibilidades del hombre, el tiempo no alcanzaría ninguna de las posi- 
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bilidades que ofrece. Porque el tiempo se configura en el hombre, hasta 
el punto de que, como ha señalado con insistencia reciente José Gaos, 
el tiempo es una exclusiva del hombre, pues es el único ser temporal 
que vive el tiempo al vivir en él. Si el tiempo no condicionara todas y 
cada una de las posibilidades del hombre, no sería el hombre un ser 
temporal ni el tiempo su constitutivo intrínseco. El tiempo, ha escrito 
Merleau-Ponty, supone una perspectiva sobre el tiempo (Fenom. de la 
percepción, pág. 450). : : E 

El hombre es en el tiempo, porque originariamente sólo es cuan- 
do es en el tiempo. Y es verdadera y auténticamente en el tiempo, 
mientras vive el tiempo en que es. Sólo que vivir verdaderamente el 
tiempo equivale para el hombre a vivificar el tiempo, a embeberlo. Esta 
idea de la vivificación del tiempo es la que más nos importa, porque 
va a ser la que en definitiva categorice la existencia temporal del hom- 
bre y muestre su inefabilidad. : 


Si el hombre entrara en el tiempo por una puerta que no fuera la 
del tiempo mismo, el hombre se perdería en el tiempo. Lo que le hace 
al hombre ser una existencia vivificadora del tiempo es la inexora- 
bilidad temporal que le origina. El hombre amanece en el tiempo, con 
el tiempo en la entraña de su ser; y esto en tal grado, que es el tiempo 
el que le pone en brazos del tiempo. Al hombre es el tiempo el que le 
nace, aunque para que este nacimiento se produzca haya que arbitrar 
un. recurso intemporal. Dios —para decirlo en un lenguaje católico 
más asequible— no facilita al tiempo almas para insertar en ellas cuer- 
pos, sino que es el tiempo —seguiremos con este lenguaje— el que 
proporciona a Dios cuerpos para las almas. La existencia del hombré 
es siempre una realidad temporal, en su más hondo y radical sentido. 

Ya está el hombre en el tiempo; en una lucha dramática en la que 
el tiempo devora al hombre, consumiéndole, y el hombre vivifica al 
tiempo consumándose en él, con él y por él. El consumir y el consumar 
son dos verbos claves para el intento de esclarecer al hombre y el 
tiempo. Dos verbos que apenas si se distinguen en la grafía o en la 
fonía, y que apuntan a resoluciones dispares. Es evidente que el tiempo 
no da paz al hombre; ni paz, ni tranquilidad, ni respiro. Su labor es 
sin fatiga y sin discriminación alguna. Distinguir el tiempo partiendo, 
para la distinción, del tiempo mismo, no parece que sea una distinción 
válida ni consistente. Distinguir el tiempo desde el hombre, parece obli- 
gado y correcto. La distinción que nos interesa no es la que pueda 
establecerse en relación con el tiempo de otros seres, O Cosas, o acon- 
tecimientos, o constelaciones, o entes, sino en relación con el hombre 
mismo como ser temporal. Se trata de las inmensas posibilidades dis- 
tintas y aun diversas de vivificar el tiempo, de consumarse en él y por 
él. Todos los libros, sagrados y profanos, están cargados de esta pre- 
tensión y de la confirmación de esta virtud. Desde el glorioso y ejem- 


plar consummatus in brevi, explevit tempora multa (Sap., IV, 13), hasta 
la melancolía de los poetas. pos 


Al hombre el tiempo le redime de sí mis 


hombre es inexplicable. Un hombre fuera d 
po corre, es un des 


mo. Porque sin el tiempo el 
N el tiempo, mientras el tiem- 
desvanecimiento intelectual. Para una comprensión del 
hombre se precisa una previa o concomitante comprensión del tiempo. 
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El hombre es inefable no sólo porque lo singular lo sea, en cuanto 
individual, sino porque el tiempo lo es; y el tiempo sólo es tiempo en 
lo individual, nunca en lo común. La cuestión reviste tal gravedad, que 
se presta a confusión, y lo aque es más triste, a cortar por lo sano, aban- 
donando la fatiga de una insistencia en el tema. Abandono que no nos 
está permitido, y por ello continuamos. 

Lo que el hombre sea, lo que pueda ser, ha de decírnoslo el tiempo. 

Pero no porque con el andar del tiempo el hombre vaya demostrando 
qué es o quién es, sino porque el tiempo es la revelación del hombre y 
su explicación única posible. Lavelle lo ha dicho con expresión más 
sencilla y terminante: el tiempo, y sólo él, es su propio sentido (Du 
temps el de léternité, pág. 122). En un intento de aproximación por 
profundidades, no podremos continuar afirmando que el hombre en- 
grandece, abate o viste el tiempo, sino que habremos de concluir que 
el tiempo esconde en sí mismo, en el secreto de su peculiaridad, la que 
sea, la única inteligibilidad del hombre. Más aún —y que nadie lo tome 
a ganas de paradoja—, cualquier sorpresa de eternidad para el hombre 
sólo surgirá si la temporalidad le ha entrañado. 
. Sólo por el tiempo el hombre logra ser él; sólo por el tiempo el 
hombre consigue encontrarse a sí mismo, a sabiendas de que vive, 
piensa y ama. Cuando el hombre salta las tapias del tiempo y se recu- 
pera, advierte que es el tiempo el que le confirma en su permanencia 
e identidad. Un hombre no es análogo a sí mismo nunca; es siempre 
su idéntico. La identidad del hombre consigo m'smo, en el tiempo y 
por obra del tiempo, es lo que le permite cerciorarse de cue la especifi- 
cación del tiempo no es virtud del tiempo mismo, sino del hombre en 
el tiempo. El tiempo no es ni futuro ni pasado. ¿Qué significado puede 
tener la frase de que «cualquier tiempo pasado fué mejor», por ejemplo? 
El hombre está embridado al tiempo, pero la carrera la va midiendo el 
hombre y no el tiempo, aunque luego haya que señalar los hitos con 
horas o pulsos de tiempo. l 

Es curioso; el tiempo que invade al hombre no le anega jamás. Por- 
que, en definitiva, si el tiempo devora al hombre, no es porque el tiem- 
po esconda en sus recónditas entrañas ansias mortíferas, sino porque 
el hombre constitutivamente es carne de presa. El tiempo no sería 
luz o ceniza si el hombre no fuera ya fuego. 

Si el tiempo se resolviera en pasado, futuro y presente, como tantas 
veces gustamos en decir, podría resolver al hombre en pasado o pre- 
sentar al futuro. Pero esto es cabalmente lo imposible. El tiempo no 
puede con el hombre, mientras le devora. Porque le devora no para 
acabar con él, sino para que no cese nunca de ser, en lo posible. En 
efecto, el tiempo, al ir devorando al hombre, le impide volver atrás y 
le prohibe estacionarse en lo que llamamos presente. Al devorarle, le 
afirma. Y al afirmarle, le levanta sobre el tiempo mismo, que le permite 
existir condicionando esa existencia. Gracias al tiempo, el hombre es 
persona, y gracias al tiempo, el hombre se reconoce en la conciencia 
de sí mismo. 

Esto es tan claro, que/los pensadores —filósofos, teólogos o poetas— 
que han sucumbido a la tentación de negar al tiempo su voracidad, han 
terminado por anonadar al hombre, aunque lo hayan hecho con el fácil 
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expediente de transformarle en Dios. Es el caso del panteísmo. Y los 
que han aceptado el tiempo como retorno de sí mismo y del hombre 
en él, han concluído por desvanecerle como hombre, aunque hayan 
acudido al superhombre o a considerarle como una pasión inútil. 

El hombre integra al tiempo. Y el tiempo muere al desaparecer el 
hombre. Esta integración es lo que nos autoriza a definir al hombre 
como una presencia inacabada e inacabable. El hombre, para ser hom- 
bre, necesita de la presencia de sí mismo, de la conciencia de sí mismo. 
Tomar conciencia de sí mismo es reconocerse. Y este reconocimiento 
sólo es posible gracias a la virtud de la temporalidad. El hombre no es 
lo que fué o pudo ser, ni lo que será o podrá ser, sino que lo que fué 
y lo que será está colgando de lo que es. No porque el hombre carezca 
de pasado o no haya porvenir para él, sino porque el presente es lo 
que al hombre le permite haber sido y seguir siendo él. El hombre 
resume en cada presente irremplazable e irrepetible no sólo el pasado, 
sino también el futuro. Pues el futuro es una creación del presente. 
Y el presente connota lo intemporal positivo, la eternidad. 

Ahora bien, el presente, auténtica temporalidad, de tal manera es 
la forma de ser del hombre, que el hombre no se percata de su pre- 
sencia. Cuando se empeña en asirle, le convierte en pasado, perdién- 
dole para siempre. El hombre que quiere oír el rumor del tiempo que 
pasa bajo sus puentes queda a merced del tiempo. Es lo que le acon- 
teció, desde una posición premetafísica, a Heráclito; y desde una ac- 
titud analítica existencial, a Heidegger. 

El éxtasis temporal termina en una recaída en el tiempo. Obsér- 
vese que a las expresiones vulgares las estamos ofreciendo la posibi- 
lidad de un entronque metafísico. Vivir fuera del tiempo suele tener 
dos sentidos: no acomodarse a las exigencias que impone el tiempo 
en que se vive, o prescindir del condicionamiento que cualquier tiempo 
impone. Pero si bien se atiende, ninguna de estas dos acepciones ago- 
tan la frase. Porque vivir fuera del tiempo supone que es posible que 
la vida siga siendo vida en el tiempo, sin que el tiempo la determine y 
radique. Suposición imposible a todas luces. 

: Si nos decidimos a entrar de lleno en la cuestión, habremos de pre- 
cisar la participación que compete al hombre en la realidad del tiempo. 
Porque quizá toda la fraseología sobre el tiempo se resuelva en un 
intento de salvar la inefabilidad del tiempo; en una solución de com- 
promiso. Ahora bien, lo inefable del tiempo nos lleva a encontrar la 
palabra que satisfaga al hombre de esa peculiaridad del tiempo, que es 
su inefabilidad. 

El hombre sin el tiempo es nada, porque nada podría hacer sin él. 
El hombre no puede hacerse, ni serse, sin el tiempo, precisamente por- 
que es. Pero no porque el tiempo le haga, sino porque es el hombre el 
que crea el tiempo. Para evitar equívocos, me explicaré. No es aque el 
hombre cree el tiempo desde fuera del tiempo, sino que el hombre en 
el tiempo, desde el tiempo, le crea. La conciencia del hombre es una 
actividad temporal y temporalizante. Esta temporalidad es esencial al 
existir del hombre. Por serle esencial, el hombre se encuentra con el 
tiempo como con algo de lo que todo lo demás recibe sentido. El hombre, 
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Pues, no está aprisionado por el tiempo, sino que todo lo que el hombre 
es yv hace, desemboca en temporalidad. 

Si fuera el tiempo el que fundara al hombre, el hombre quedaría 
fundido en el tiempo. Pero si es el hombre el que funda el tiempo, el 
hombre, sin dejar de ser temporal, no se somete esencialmente a la 
destrucción del tiempo. El hombre, por el mero hecho de encarnar al 
tiempo, de crearle, le sobrepasa. Entendámonos de nuevo: el hombre 
mientras se hace, se rehace o se deshace. Es ésta su condición existen- 
cial. Es hombre, y no Dios, porque su actividad crea el tiempo al que 
queda ligado; es hombre, y no la nada, porque su actividad perdura en 
un tiempo creado por esa actividad. Y perdura porque se encuentra al 
través del tiempo con plena conciencia de identidad. Podríamos, pues, 
decir que la conciencia reflexiva se encuentra con el recurso del tiempo 
para poder realizarse, para que el otro de mí mismo pueda seguir siendo 
yo mismo. El hombre no se identifica con el tiempo que crea, sino con 
el acto creador del tiempo. Por eso resulta el hombre inexplicable con 
sólo el tiempo. No ya porque compruebe que antes del tiempo se es- 
condía la eternidad (salvando, naturalmente, el equívoco de la expresión 
antes del tiempo, que carece de sentido correcto); tampoco porque ad- 
vierta que después del tiempo amanezca la eternidad (con análoga 
salvedad para con la expresión después del tiempo), sino porque la no 
inexhauribilidad del hombre en el tiempo es una exigencia intelectual 
de la conciencia del hombre, en el ejercicio peculiar de su actividad 
fundante. 

El hombre se eterniza, positiva o negativamente, en el tiempo, con 
el tiempo y por el tiempo. Lo quiera o no. Es una condición inexorable 
de su conciencia operante. Este valor y experiencia de eternidad no 
es sólo una vivencia; desde luego, no es una tensión afectiva, pasional 
o volitiva. Es una presencialidad intelectual de la contradicción que 
resultaría de ser y no ser en el tiempo, cabalmente por obra del ser. 
El ser siendo. sólo es posible en el tiempo. Es el siendo lo que explica 
al ser que es el hombre, pero el siendo no destruye al ser que es siendo, 
sino que le revela y despliega. La sucesión temporal —siendo— ase- 
gura la duración —ser— y se instala en ella. 

El tiempo no empieza ni concluye. Somos nosotros los que empe- 
zamos y concluímos la revelación y el despliegue de nuestra realización 
temporal. Cuando el hombre cesa en el ejercicio de su actividad de 
conciencia, ya no cabe el tiempo. Lo que nos resta por averiguar es si 
porque no quepa el tiempo, el hombre sea nada. Y nos apresuramos a 
decir que sólo podrá ser nada el hombre que, hipotéticamente, no cesara 
en el tiempo, o porque no haya sido nunca en él o porque no deje de 
ser en él. Pero un hombre que sea en el tiempo y cese en él no puede 
dejar de ser hombre. Porque el tiempo no acaba con el hombre cuando 
el hombre acaba en el tiempo. Lo que el hombre crea, acaba; el tiempo 
arruina sus glorias. Lo que no se acaba es el hombre aue crea el tiem- 
po; justamente porque así lo exige la prerrogativa personal de fun- 
dador del tiempo. Fundador por el mero hecho de ser, sin que nada 
ni nadie pueda impedirlo. z 

De suyo, el hombre que no valora el tiempo como a un hijo de su 
alma, vive enferetrado por el tiempo. Y el hombre que adquiere con- 
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ciencia del tiempo que va fundando, camina dentro de él asegurando 
lúcidamente la presencia de sí mismo en la eternidad. , 

Es inefable el tiempo, porque de él nada se puede decir. Creyendo 
hablar de él, estamos hablando del hombre y de lo que le trasciende. 
Tiempo inefable es el tiempo que nos sume en la melancolía de saber- 
nos eternos sólo a condición de aceptar la irrenunciable temporalidad. 


£ 


Lo que acontece es que la eternidad no es la negación del tiempo, sino 


lanzará ya la sabemos: ¿Qué has hecho del tiempo? Porque despreciar 
el tiempo o matarlo equivale a desvivirnos creyendo vivir, y a entre- 


aunque el drama se desarrolle en el tiempo. 


Adolfo MUÑOZ ALONSO. 
Catedrático de Universidad. 
Madrid. 


La interioridad agustiniana () 


Por Fr. Victorino CAPÁNAGA 


El análisis de la interioridad agustiniana, tal como se ha hecho en el 
artículo anterior, deja pendientes dos consecuencias importantes: la pri- 
mera es la conexión entre la interioridad y la espiritualidad, que excluye 
todo materialismo. El espíritu interior a sí mismo y la materia exterior a 
sí misma son formas opuestas de realidad. La segunda consecuencia define 
la interioridad agustiniana como opuesta a. toda otra de tipo romántico, 
inmanentista o idealista. Ambas concepciones, la materialista e idealista, 
falsean el ser auténtico del hombre como espíritu encarnado. 

_En San Agustín el ingreso en la interioridad fué la victoria sobre el 
materialismo. Él define su período maniqueo o materialista como un 
estado de ánimo o de voluntad projicientis intima sua et tumescentis fo- 
ras. Fué un tiempo de despilfarro y desfallecimiento interior y de rebo- 
sante inflación externa (1). 

Le atraía el enigma del alma, pero la falsa idea que tenía de ella le 
impedía conocer la verdad. No podía imaginar sino realidades corpóreas: 
Nisi moles corporis cogitare non poteram (2). Pero cuando con el ejer- 
cicio de la introspección platónica logró entrar en sí mismo, redire in 
memetipsum, apareció a sus ojos la nueva forma de realidad, el espíritu. 
La facultad de volverse a sí mismo es espiritual, y sólo puede lograrse 
mediante una incorporea conversio, como dice el Santo. La materia no 
puede organizar un centro íntimo que pueda llamarse yo. Los sentidos 
corporales, ni aun los más perfectos, como los ojos, no pueden volverse 
sobre sí mismos y verse a sí. Mediante la reflexión, el espíritu halla una 
profundísima relación consigo mismo, descubriéndose, considerándose, de- 


(*) Cf. AVGVSTINVS, II, 6, pp. 155-175. 
(1) Conf., X, 16. 
LD Vds Ls 

- AVGVSTINVS, III (1958), 13-28. 
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finiéndose en una forma trinitaria de vida, compuesta de memoria, inte- 
ligencia y voluntad. Cada una de estas manifestaciones de la vida interior 
lleva impreso el sello espiritual. La memoria, como inmensa capacidad de 
formas, demuestra la grandeza original del espíritu, que no puede com- 
prenderse a sí mismo: Nec ego ipse capio totum quod sum (3). 

Bergson considera la memoria como la verdadera profundidad del 
hombre, lo mismo que San Agustín. La misma facultad de formar imá- 
genes es superior a la materia (4). 

Lo puramente material no es capaz de formar y contener en sí esta 
plenitud y variedad de formas, que nos dan vislumbre como de cierta 
infinidad inabarcable, penetrale amplum et infinitum (5). San Agustín 
se llenaba de estupor ante semejante potencia. 

Tampoco la duración espiritual, en que se concentran lo pasado, lo 
presente y lo futuro, es propia de la materia. La tensión del espíritu a 
lo futuro, o la esperanza depositada en la memoria, es privilegio de seres 
espirituales. 

El ejercicio de la inteligencia o la intuición de las verdades lleva a la 
misma conclusión. En la experiencia agustiniana, la entrada en el muudo 
interior y la visión de una luz espiritual coinciden. Entonces comenzó a 
vislumbrar el nuevo mundo de las realidades incorpóreas, para las que 
había tenido cerrados los ojos. Aunque el Santo, para dar realce a su 


experiencia de carácter espiritual, discurre con imágenes que suponen 


extensión y espacio, con todo alude a una realidad sobretemporal y tras- 
cendente a todo lugar: 


«Entré y vi con el ojo tal cual de mi alma, por encima del ojo de 
mi alma, sobre mi entendimiento, una luz inmutable» (6). Aunque da 
aquí rienda a aquella que llama el Santo phantasia localis spatii (7), la 
representación del espacio local, para describir operaciones y ámbitos 
interiores e inextensos, excluye toda concepción materialista. 

Tan trascendente al mundo espacial es el descubrimiento de esta ver- 
dad, que para San Agustín, en última instancia, equivale al hallazgo de 
Dios: Donde hallé la verdad, allí alcancé a Dios, la misma verdad (8). 
Al dios difuso y extendido por infinitos lugares de la concepción mani- 


(SIRECONf A 8. 

(4) Per quales enim formas ire solent oculi mei 
meum: nec videbam hanc eamdem intentione , 
bam non esse tale aliquid : 
aliquid. Conf., VII, 1. 

(5) Ib., ib. 

(6). Conf., VII 10. 

(7)AEDeE Trin., XII” XIV. 23. PL. 42. 1011. 

(8) Ib., X, 24: Ubi inveni veritatem, 
tatem. 


per tales imagines ibat cor 
m, qua illas ipsas imagines forma- 
quae tamen ipsas non formaret, nisi esset magnum 


ibi inveri Deum meum, ipsam veri- 
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-quea sucede el Dios espiritual y puro, que está en todas partes, pero de 
otro modo (9). 

También la voluntad da testimonio del espíritu. Tanto el descubri- 
miento de la libertad interior como el dinamismo de la voluntad resultan 
inexplicables dentro del mecanismo materialista. Sin duda, uno de los 
atractivos del sistema maniqueo era su carácter dialéctico, que le permitía 
reducir a una síntesis de unidad los aspectos contradictorios de lo real 
Pero más que un dualismo, era un monismo físico, en que el espíritu 
quedaba englutido por las fuerzas deterministas de la materia. Allí no 
había lugar para un mundo espiritual o de la libertad interior. También 
este vacío lo descubrió San Agustín con la introspección psicológica, con 
que se orientó para la nueva concepción del mundo, que estaba labrando 
trabajosamente. Al mirarse interiormente, se le puso delante un nuevo 
hecho de conciencia: la libertad interior. 

«Levantábame un poco hacia vuestra luz el saber yo tanto que tenía 
voluntad como que tenía vida. De suerte que cuando quería o no quería 
una cosa, tenía certidumbre absoluta no ser otro, sino yo quien quería y 
quien no quería, y ya desde entonces iba advirtiendo que allí residía la 
causa de mi pecado» (10). 

El que antes se excusaba de sus pecados atribuyéndolos a no sé qué 
principio externo y forzador, ahora hallaba ya en sí mismo la causa de 
sus acciones buenas o malas. Descubrió, pues, un centro íntimo de causa- 
lidad: la conciencia. 

No llegó con esta experiencia a un espiritualismo tranquilo, pero sí 
se puso en camino hacia él. La oposición entre el determinismo de la 
materia y la actividad libre y responsable del espíritu fué un hallazgo 
esencial para la futura concepción del mundo. El hombre posee un centro 
autónomo de vida, irreduble a las presiones del mundo exterior. Los 
conflictos íntimos, despersonalizados en el sistema maniqueo, adquirían 
ya un preciso marco personal. No se explicaba San Agustín aún la ano- 
malía de los mismos, ni el hecho de la fractura interior, pero era buen 
paso para ello eliminar las causas falsas que oscurecían los problemas y 
retardaban o imposibilitaban las verdaderas soluciones. 

Por eso significa una etapa importante en el proceso evolutivo de 
San Agustín esta experiencia de la propia culpabilidad. Reconocerse cul- 
pable de un pecado es ya un acto de interioridad. El sentimiento del pe- 
cado es una categoría espiritual. Si el hombre sólo tuviese una vida ve- 
getativa o animal, viviría tranquilamente reposando en el seno de la 


(9)- Ib., X. 14: Vidi te infinitum aliter. 
(10) Ib., VII, 3. 


16 FR. VICTORINO CAPÁNAGA 


A A 
a 4 


naturaleza sin ninguna preocupación de culpa o señal de arrepentimiento. 
Un animal es incapaz de arrepentirse. Pecado, arrepentimiento, espiritua- 
lidad, interioridad, son conceptos correlativos. 

Pero aquí la experiencia no sólo ayudó a San Agustín a ganar el con- 
cepto de espíritu, rompiendo las cadenas de la concepción materialista 
del maniqueísmo, sino también a definir el nuevo mundo con categorías 
propias, irreductibles al engranaje causal exterior. En otras palabras, aquí 
comenzó también la crítica del idealismo, salvándose para siempre del 
peligroso abismo que él abre a todos los exploradores del espíritu. 

En la especulación agustiniana resuenan los grandes temas del idea- 
lismo: sobre todo, el de la grandeza del espíritu: Grande profundum est 
ipse homo (11). 

Más aún: él pasó por la tentación idealista al descubrir el mundo 
inteligible de Platón. Pues no sólo vislumbró entonces un reino inco- 
rruptible de nuevos valores, sino también la maravillosa capacidad 'del 
espíritu para intuirlo, aunque de lejos, y esto le llenó de sentimiento de 
orgullo, de autosuficiencia, en que latía el peligro de una concepción 
puramente inmanentista de la vida espiritual (12). Con todo, la hon- 
dura misma de la experiencia le hizo romper el cerco de la pura inte» 
rioridad, como un mosto hirviente que hace añicos el recipiente que lo 
contiene para dilatarse hacia arriba con una fuerza irrefrenable. 

La perfecta suficiencia o inmanencia, el beatissime manere in seme= 
tipso (13), no conviene a ningún espíritu creado. San Agustín desde el 
principio experimentó el Insichsein des Geistes de Hegel, lema de todo 
idealismo, sencillamente como insoportable. Su ser mismo le oprimía como 
carga, porque le atraía la plenitud de Dios (14). | | 
_ El gran pensador espiritualista tuvo un anticipo y experiencia de la 
náusea existencialista. El tedio le mordió en el corazón, lo mismo que el 
miedo a la muerte: Taedium vivendi erat in me gravissimum et moriendi 
metus (15). , 

_ El mundo se le marchitó y perdió sus encantos y todo se le hizo 
gris: «Y sufría e intensificaba mi sufrimiento; y si algo próspero me 
sonreía, pesábame de alargar la mano por cogerlo, porque casi antes de 
cogerlo ya era ido» (16). Estas palabras aluden al período de su vida 


MINA LV, XIV 
(IZ TAB: YI, XX: 
has Contra advers. legis et prophetarum, 1, 2. PL. 42, 604 

4) Quoniam tui plenus mon sum, oneri mihi s ; 
(15) Ib., IV, 6. IS 
(16) Ib., Vi, 6: Et si quid arrisisset pros 
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pene, priusquam teneretur, avolabat. p at aprehendere, quia 
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en que, vacilando de todo al modo de los académicos, se entregó al puro 
oleaje del tiempo, fugitivo y devorador. | 

No puede negarse que esta experiencia acerca mucho a San Agustín 
a los existencialistas de hoy, para quienes la náusea es un ingrediente 
del ser humano. 

Pero adviértase también que lo más valioso del existencialismo es su 
crítica del idealismo hegeliano, endiosador del espíritu, para privarle 
de sus divinos atributos de grandeza y soberanía. Los existencialistas se 
han acercado sin ningún respeto al ídolo del humanismo racionalista, lo 
han destripado y lo han reducido a un muñeco sin valor. San Agustín 
encarna también el disgusto de una vida que no sabe más que alimentarse 
de sí mismo o de los alimentos terrestres y proclama la inanidad de la 
existencia y de la experiencia puramente terrenas. Pero en vez de meterse 
en un callejón sin esperanza de salida, él logró hacer una ancha abertura 
en su espíritu para que por él entrara el sol de las alturas. 

Con sincera especulación tanteó las fuerzas y el valor del espíritu, 
probó sus energías e hizo experiencia de tocar con la mano ciertos límites 
o negaciones del mismo, que serán siempre un acta de refutación de toda 
interioridad inmanentista o racionalista. Probó hasta el cabo cuánto es- 
cuecen y duelen ciertas necesidades elementales, convenciéndose de que 
el espíritu humano ante todo es una regio egestatis, país necesitado y es- 
caso en recursos (17). 

Su proceso espiritual anterior a la conversión está movido por dos 
resortes que explican todos los rodeos del corazón humano. 

Como dice bien P. Wust, «la certidumbre de saber y la certidumbre de 
salvación son los más altos fines a los que el hombre por su conservación 
propia espiritual aspira» (18). Por la posesión de ambas certidumbres 
luchaba San Agustín. 

Pero aquí palpó la profunda oscuridad del espíritu humano, de la 
mens indigens lumine (19). Vivió intensamente el drama de la vida tene- 
brosa. Su experiencia es típica en este aspecto. Sobre todo, el problema 
del mal le causó un largo martirio. Martirio saludable, porque le vació 
de sí mismo y le dispuso para el sacrificio de la rendición humilde del 
espíritu, asomándole «al abismo metafísico, sobre el cual pende incesan- 
temente la razón humana» (20). 

Y con la oscuridad de la problemática existencial y del origen del 
mal está la preponderancia de éste. El mal no sólo está fuera del hombre, 


(17) - Lb; 

(18) Incertidumbre y riesgo, pág. 85. Madrid, 1955. 
(19) Conf., VI. 6. 

(20) P. Wusr, O. c.- 
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sino dentro, disputando el señorío a la libertad, o limitándolo y acumu- 
lando sobre él la que llama San Agustín grandis sarcina miseriae meae, 
el gran fardo de la existencia pecaminosa y miserable, que en última ins- 
tancia es también una servidumbre (21). Es la condición del espíritu 
tirado por los dos amores o los dos pesos, pondera variorum et diversorum 
amorum (22), que con sus tensiones y contrastes lo dispersan, dilaceran y 
atormentan. Este conflicto íntimo, aunque tenía ya una significación 
más espiritual que antes, con todo hacía palpar la angostura y limitación 
de la verdadera libertad. 

Cuando los existencialistas consideran el mal como un campo de ex- 
perimentación de la libertad pura, no reparan en las consecuencias que 
trae consigo este ensayo. Es lo que sucede al protagonista de la novela de 
Sartre L'áge de raison, M. Delarue, cuando a los siete años, sólo por un ges- 
to deportivo de independencia, sin razón ninguna, rompe un vaso precioso, 
que era una antigua joya de la familia. Cometido el acto, se sintió más 
libre, más desligado de todos, más plantado en su pura independencia. 

Tal es la terrible experiencia de la libertad del mal. El hombre al 
arrojar por suelo el cimelio de su libertad por el mero gusto de ser libre, 
se queda en cierto modo sin él. Es decir, cae en la servidumbre, en el 
encadenamiento de las fuerzas oscuras y tiránicas del pecado. Qui facit 
peccatum servus est peccati, dice Cristo, revelándonos esta alta psicolo- 
gía que analiza San Agustín con el ejemplo de su vida. Al caer, la 
voluntad se vuelve enferma, prisionera, esclava. El uso irracional de la 
libertad lMeva a obrar de un modo determinado y único, que se trans- 
forma en costumbre o necesidad moral: o como diría San Agustín, si 
consuetudini non resistitur facta est necessitas (23). 

La primera euforia de la libertad acaba en prisión y servidumbre. 

Se puede creer ingenuamente que con la misma facilidad con que se 
hace el mal, puede uno después volverse al bien, o con la misma faci- 
lidad con que uno puede hacerse esclavo, puede retornar a la libertad. 
Esta era también la gran ilusión de los pelagianos del tiempo de San 
Agustín, y lo es igualmente de los pelagianos de hoy. Pero la profunda 
experiencia y psicología agustiniana enseñan todo lo contrario. Pudimos 
herirnos y enfermar, pero no podemos sanarnos. Pudimos vendernos, pero 
no liberarnos. No es lo mismo arrojar y hacer añicos el vaso precioso 
que levantarlo después íntegro y perfecto. Por eso aquí se le planteó 
agudamente a San Agustín el problema de la acción o de la fuerza ne- 


(21) Conf., IV, 7. 
(22) Ib., IV, 14. 
(23) Ib., VIII, V. 
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cesaria para conseguir el ideal de la verdad y de la libertad del espíritu: 
¿Por qué el espíritu no puede lo quiere? 

No se trata ya de pensarse a sí mismo ni de la intuición de algunas 
primeras verdades, sino de enriquecerse con los valores morales de que 
es sujeto la persona humana. San Agustín ha vislumbrado un reino su- 
perior de valores y aspira a conseguirlos. Le ha nacido una voluntad 
nueya, un querer de vuelo espiritual. Sobre todo, la pureza del espíritu 
se presenta a sus ojos como condición de nuevas conquistas. Pero este 
deseo de bien se ve frustrado, y San Agustín se pregunta lieno de curio- 
sidad y de ansia: ¿Por qué no realizo yo lo que quiero? ¿Qué se opone a 
la eficacia de mi deseo? Mi voluntad manda a los ojos buscar la espina 
que se ha clavado en el pie y los ojos obedecen. Manda a las manos que 
la arranquen y ellas obedecen. En cambio, se manda a sí misma que 
quiera y no puede querer. ¿Qué embrollo es éste? ¿Qué monstruo apa- 
rece aquí emergiendo entre las aguas oscuras de mi conciencia? (24) San 
Agustín siente la impotencia propia y busca un medio de salir del círculo 
de su existencia culpable y encadenada. El encararse con este monstruo 
le planteó inmediatamente el problema de la acción y de la fuerza para 
dominarlo. Pero la acción en forma de un quiero rotundo y eficaz, o lo 
que lama el Santo plene imperare (25), el imperio pleno, la libertad 
total del querer, o el querer como potencia. Con esto el problema de la 
interioridad, que ya se vió ensanchada con la aparición de la voluntas 
nova spiritualis (26), exigía nuevos esfuerzos de conquista, indagando 
las raíces mismas de la acción para ir a la concordia entre lo que se desea 
y lo que se hace, o la que llamaría el Santo contemplationis actionis con- 
sensio. Había que anexionar al espíritu la zona oscura en que trabajan 
las fuerzas de la resistencia. Agotó todos los recursos, pero la voluntad 
vieja o de la carne (voluntas carnis) se mantenía firme en su puesto. Era 
débil el mando del espíritu contra la costumbre insumisa. Se vió interior- 
mente falto de libertad: Tenebat me obstrictum dura servitus (27). 

En esta situación, Agustín podía haberse refugiado en un blando con- 
formismo, siguiendo en la esclavitud; mas la profundidad de sus nuevos 
anhelos no transigían con esta solución. Le dolían las cadenas y había 
que romperlas. 

Pero aquí estaba el nudo del drama: ¿Quién era el valiente que po- 
día lograr esto? El no podía ser su propio libertador, según la larga ex- 
periencia de sus fracasos. De este modo, el examen su condición espiri- 


(24) Ib., VIII, 9: Unde hoc monstrum? Imperat animus corpori et paretur 
statim: imperat animus sibi et resistitur. 

(25)- _ Ib., VIII, 9, 

(26) Ib., VIII, 5. 

(27) AD. y VIII, 5. 
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tual y la necesidad de la acción le llevaron al descubrimiento de un 
Mediador o Libertador, que venía a coincidir con aquella Verdad que 
había vislumbrado en sus meditaciones platónicas: sólo que ahora la 
Verdad se presentaba amablemente vestida de carne: «Yo andaba bus- 
cando el camino de cobrar fuerza idónea para gozar de Vos, y no la 
hallaba hasta que hube abrazado al Medianero entre Dios y los hombres, 
el Hombre Cristo Jesús, que es Dios bendito por los siglos» (28). 

La dialéctica de la interioridad completaba su ciclo como externán- 
dose, pero salvándose al mismo tiempo de caer en los dos abismos que 
hacían temblar a San Agustín y a Pascal: la desesperación y la presun- 
ción. Porque el sentimiento de la impotencia humana sin la gracia de 
Cristo produce la desesperación existencialista, y el sentimiento de la 
dignidad humana sin la humildad de Cristo engendra la presunción pela- 
giana y racionalista. Así entre los dos abismos corre segura por el camino 
de Cristo la interioridad agustiniana. 

Verdad es que aquí aparece ya una de las grandes paradojas de esta 
interioridad: el recurso a la mediación superior. Pero sin entrar en el 
problema, bástenos saber que la mediación no destruye ni aminora, sino 
eleva, envastece, acendra y purifica la vida del espíritu, haciéndola más 
cristalina y profunda, y cristianando al mismo tiempo la interioridad ver- 
dadera, frente a toda otra de tipo romántico, racionalista o idealista de 
nuestro tiempo. 


Se perfilan aquí dos metafísicas del espíritu radicalmente opuestas: 
una que pregona la inmanencia absoluta y la plena autonomía del ser 
humano. A la vida auténtica del espíritu repugna todo contacto externo, 
porque se contamina con él. «Toda sumisión y aun toda dependencia 
vendría desde fuera a contradecir a su naturaleza. En lo que tiene de 
irreductible el pensamiento, se caracteriza por una inmanencia perfec- 
ta» (29). Hablando en términos agustinianos, el espíritu en esta filosofía 
aspira a dos cosas: a experimentar su propio señorío y a no estar bajo 
nadie (esse sub nullo) (30). Mediador universal, el espíritu es fuente de 
todo conocimiento, de toda energía moral, de toda virtud. 

Frente a esta metafísica e interioridad autonómica e independiente, 
San Agustín formula la suya, que define el espíritu como regio egestatis, 


(28) Ib. VIL, XVIIL 


29) A. ForesT: Interiorité Spirituelle et l'ideali 
, sme. > 
Ar alisme. En «Recherches et D 
(30) De Trin., XII, XI, 16. PL, 42, 1006: Cuvidi ) 
(30) , , AL, 16, . 42, : piditate vero experiendae potes- 
tatis suae nutu suo ad setpsum tanquam ad medium proruit. Tta cum dE esse 
sicut ille Sub mullo, et ab ipsa sui medietate ad ima pellitur. Es el proceso fatal 


de todo idealismo: con el fracaso de la ilusoria mediaci 
en el mundo de la materia o del materialismo. ni 


en 
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como país de necesidad, de hambre de lo absoluto. La falta de luz para 
conocerse a sí misma en la intrincada problemática de la salvación eterna. 
Su misma conciencia es un abismo, lleno de fuerzas oscuras, irreductibles 
al dominio completo. Le falta la virtud para mantenerse en su ser espi- 
ritual, sin oscurecer su más bello resplandor que le viene de la claridad 
de la imagen divina con que está sellado. Y esta luz y energía deben 
venirle de arriba, y con ellas se amplía la esfera de la libertad, y se hace 
más vasto el horizonte íntimo, y se vive en una forma superior de exis- 


. tencia, en que el espíritu, aunque no se posee plenamente, pero sin duda 
se posee mejor. 


Esta falta de luz o de certidumbre para orientar la vida, esta prisión 
en sí mismo, como en un lugar infeliz, en que ni podía estar ni podía 
menos de estar (31), esta experiencia del espíritu con que dragó todas las 
posibilidades de su naturaleza, haciendo un vacío dentro de sí mismo, 
estos fracasos de esfuerzos para dominar el soberbio mando de sus pa- 
siones, revelaron a San Agustín la finitud angustiosa del ser humano: y la 
necesidad de apoyar su vida en unas relaciones nuevas y trascendentes 
con Dios. El hubiera hecho suyo este dicho de Kierkegaard: «El que no 
quiera inmergirse en la miseria de la finitud, ha de lanzarse, en el sentido 
más profundo de la palabra, a lo infinito». 

Tal es el sentido de la experiencia de la conversión agustiniana. Por 
eso han fracasado todas las tentativas de hacer a San Agustín padre de 
la filosofía moderna del espíritu en el sentido idealista. «Es necesario 
—dice Primo Montanari— rebatir a los que han dicho que la filosofía 
de San Agustín lleya a la moderna filosofía del espíritu. Para sostener 
tal afirmación es necesario confundir el valor lógico con el valor meta- 
físico. Ahora bien, si la moderna filosofía del espíritu es toda un des- 
arrollo lógico, es decir, subjetivo, la filosofía de San Agustín, al contra- 
rio, es un desarrollo eminentemente metafísico» (32). + 

Aun la parentela con Descartes, a pesar de cierta similitud en las 
fórmulas, debe mirarse con ciertas reservas. Porque en el espíritu del 
cartesianismo entra la profunda tendencia a absorber lo ontológico en lo 
gnoseológico, siendo su resultado el racionalismo, y dando origen a una 
interioridad autónoma y libre, movida por el impulso de explicarlo todo 
con ideas claras y distintas. Por eso, como dice Dilthey, «Descartes en- 
carna la autonomía del espíritu fundada sobre la lucidez del pensamiento. 


> E 


(31) Conf., IV, 6: Ego mihi remanseram infeliz locus, ubi nec esse possem, 
nec inde recedere. 

(32) Saggio di filosofia agostiniana. 1. 1 Problemi massimi, pág. 10. Torj- 
no, 1931, 
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En él se abrazan de modo original la conciencia de la libertad y el sen- 
timiento de la fuerza del pensamiento» (33). 

De aquí nació una confianza absoluta en la razón para resolver todos 
los problemas de la vida, y un tipo de interioridad que iba derechamente 
a la negación de la trascendencia, desoyendo el imperativo de la dialéctica 
agustiniana: Redi ergo ad te et vade ad Eum qui fecit te. Cum redieris 
ad te, noli remanere in te (34). 

Esa filosofía sólo ha visto una parte del espíritu: la dignidad y ex- 
celencia de la razón, la inmanencia de su actividad, su universal poder 
de captación y concatenación de verdades. Espejo maravilloso del uni- 
verso, la razón, como imagen de Dios, seduce al hombre con el señuelo 
de una independencia absoluta. A su seducción pecaminosa pueden apli- 
carse estas palabras agudas de Chesterton: «La obra más malvada de este 
mundo no está simbolizada en la copa de vino, sino en el espejo: y no 
se ejecuta en la hostería pública, sino en la más exclusiva de todas las 
casas privadas, tapizada de espejos» (35). 

El espejo fué la gran tentación de Luzbel, y él sigue siendo para el 
hombre la causa de su más profundo desvarío, que es la deificación del 
espíritu propio. Elevar la conciencia a espejo mágico del mundo y exta- 
siarse en su contemplación y adoración es la idolatría de la filosofía 
racionalista derivada del Cogito cartesiano. Sin duda ninguna, la gloria 
más alta del espíritu es la de ser espejo, pero a condición de que en él 
se refleje la hermosura de la imagen de Dios. «Dos hechos —dice G. Si- 
mard— han sido particularmente estudiados en todos sus aspectos por 
San Agustín: el del pensamiento y el de los deseos del corazón. En el 
acto de juzgar, como en el de amar, que brillan con igual claridad a los 
ojos de la conciencia, el objeto conocido y el objeto amado sirvieron al 
análisis de su contenido para amar a la vez al Dios-Verdad y al Dios- 
Amor» (36). 

Así el sentimiento elemental del hambre espiritual pertenece también 
a la más profunda interioridad. Dice el Santo, aludiendo a sus primeras 
experiencias de esta hambre de lo infinito que le mordió al Megar a 
Cartago: «Tenía dentro hambre de aquel manjar interior que sois Vos, 
Dios mío; pero esa hambre no la sentía» (37). 


Señala aquí el Santo como dos planos psicológicos: uno, superficial, 


(33) L'analisi delluomo e Uintuizione dell 
lo XVIII, Venezia, 1927. 

(34) Sermo 330, 3. PL. 38, 1457. 

(35) L'uomo comune, pág. 314. Roma, 1955. 


eS dá Pd chretiens de nos pensées et nos vies, pág. 181. Ottawa, 1937 
3 ini fames erat intus ab interiori cibo, De A 
o S us meus, et ea fame non 


a natura del Rinascimento al seco- 
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donde muerde el hambre de las cosas exteriores, y otro, más profundo, 
donde urge el hambre de Dios. Bajo el deseo de los bienes finitos subyace 
el hambre y apetito de bienes incorruptibles, que es uno de los fuertes 
sentimientos metafísicos, que no dejan pegar los ojos al espíritu en un 
reposo tranquilizador, sino lo mantienen despierto y haciéndole dar con- 
tinuos vuelcos, como en una cama dura, para recordar la imagen de las 
Confesiones. Aunque parece que no se siente esa hambre, ella trae re- 
vueltos todos los humores del deseo. 

Y San Agustín no sólo ha puesto en la base de la vida del espíritu y 
de su dinamismo la conciencia del pensamiento o la presencia de la ver- 
dad, sino también esta turbina honda y secreta de la inquietud íntima, 
que tantas vueltas hace dar al corazón humano. En otras palabras, no 
sólo la grandeza del espíritu, para la que tienen los ojos desmesurada- 
mente abiertos los partidarios de la filosofía idealista, sino también el 
sentimiento de la miseria propia se incorporan a la interioridad agusti- 
niana. Y así dice muy bien el filósofo italiano M. F. Sciacca: «La auto- 
conciencia significa conciencia de la propia grandeza y de la propia 
miseria, la cual por el hecho de ser objeto de mi conciencia es igual- 
mente grandeza y afirmación de mi actividad» (38). La verdadera inte- 
rioridad debe incorporarse esta zona oscura a sus dominios si quiere 
verter un poco de luz sobre el enigma del ser humano. Tanto más que 
de ella brota el impulso a la trascendencia, o en términos concretos, a 
la salvación. 

Al llegar a este punto, dejando a Kierkegaard, cuyo genio religioso 
tiene con el de San Agustín innegable parentesco, quiero mencionar a 
Pascal, que sigue tan de cerca la línea de la interioridad agustiniana, 
separándose de su maestro Descartes. También para Pascal el orden del 
pensamiento debe comenzar por sí mismo, Pordre de la pensée est de 
commencer par soi. Pero luego ambos pensadores se encuentran con el 
infelix locus, que Pascal define así: «El alma no halla en sí nada que 
la contente» (39). Para ambos, el ser humano es un ser misterioso y para- 
dójico, con humos de rey y andrajos de infeliz mendicante. La grandeza 
y la miseria lo siguen a todas partes. Por eso para Pascal entrar dentro 
de sí es conocerse a sí mismo en su pecado, en su miseria, en su soledad, en 
sus límites y angosturas. Y así por una vía de indigencia interior des- 
emboca en el concepto de mediación que brilla en su pensamiento reli- 


(38) Linee d'uno spiritualismo critico, pág. 100. Napoli, 1936: Autocoscienza 
significa consapevolezza della propria grandezza e della propria miseria, la quale 
appunto perché ne ho coscienza, é anche essa grandezza e affermazione della mia 


attivitá. ; 
(39) Pensées, Ed. Hyperion, pág. 176. París, 1936. 
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gioso con no menos evidencia que en el de San Agustín. Concepto de 
mediación que es portador de una nueva interioridad: la cristiana. Cristo 
da la medida exacta de la grandeza y de la miseria del hombre, y atrae 
a sí todos los grandes problemas humanos, como verdad total que satis- 
face igualmente al corazón y a la inteligencia. En Él aparece el nuevo 
orden de la caridad y de la gracia, que sustenta los demás órdenes. San 
Agustín y Pascal coinciden en admitir tres clases de órdenes: el de los 
cuerpos, el de espíritu y el de la caridad, que es superior a ambos (40). 
Otros pensadores, como Spinoza, no atravesaron la barrera de los cuer- 
pos y espíritu, el de la extensión y el puro pensamiento lógico, abstracto 
y autónomo. 

San Agustín y Pascal, para interpretar adecuadamente el misterio del 
ser y del destino humano, introducen el orden del corazón. Da amantem 
et sentit quod dico. La más profunda interioridad está reservada no al 
pensamiento puramente lógico, sino a las mens caritate purgata, a la 
mente purificada y ennoblecida por la caridad. On mentre dans la verité 
que par la charité, dice el pensador francés, traduciendo a San Agustín: 
Non intratur in veritatem nisi per caritatem (41). 

San Agustín habla frecuentemente de la dilatatio caritatis, la dilata- 
ción que produce la caridad, amplificando el mundo interior, haciéndolo 
más vasto, más luminoso, más resonante. Ella abre la abertura a lo infi- 
nito. La filosofía romántica ha visto en la inquietud, en la Unruhe de 
Hegel, como un atisbo y respiración infinita del espíritu humano. Pero 
más que la inquietud, la caritas es la que acerca a lo infinito. Caritas novit 
eam, dice San Agustín, hablando de la luz y verdad, principio que nos 
es más íntimo que nuestra mayor intimidad (42). Aquí el orden de la 
verdad y el orden de la caridad se abrazan, porque la caridad va en 
busca de razones más altas que la razón y lleva a la comunicación de los 
espíritus y al resplandor común en que se bañan. No hay antítesis entre 
la razón y el corazón, porque ambos completan el verdadero método de 
la investigación humana. 

El nombre de otro filósofo de nuestro tiempo acude también aquí, 
confirmando la posición de San Agustín y Pascal: el de M. Blondel. Él 
se ha confesado discípulo de ambos, «reconociendo el primado del espí- 
ritu y la soberana originalidad de la vida interior». El inquietum est cor 
nostrum de las Confesiones y el Phomme surpasse infinitement Thomme 
de los Pensamientos y «la acción del hombre excede al hombre» de Blon- 
del, aluden al profundo resorte común y punto de partida de estos gran- 


(40) 0. c., págs. 114-116. 
(41) Contra Faustum, XXXIII, 18. PL. 42, 507. 
(42) Conf., VII, 10. 
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des pensadores. Es la famosa distinción entre la volonté voulant et volon- 
té voulee del filósofo de La Acción. La filosofía de Blondel se presenta 
como una crítica y superación del idealismo moderno, violando su clau- 
sura y abriendo la brecha a la trascendencia en la vida del espíritu. «Li- 
mitado a sí mismo y contento de sí, el pensamiento es un monstruo: 
su naturaleza es introducir en el desarrollo de la vida un dinamismo 
progresivo. He aquí por qué el pensamiento de lo trascendente impone 
necesariamente a la acción un carácter trascendente.» Con una indaga- 
ción sutilísima, Blondel (43) indaga el enigma de la inquietud agustiana, 
cavando una hondura en los actos volitivos y descubriendo en ella la 
raíz de lo infinito. 

La idea de Dios es inevitable complemento de la acción humana. El 
espíritu no hace posada en sí mismo, sino va siempre más allá de los 
dominios y posesiones del sujeto hacia aquella intimidad y trascendencia 
que seducían a San Agustín: «Su inaccesible intimidad se nos ya de 
vuelo no por sernos extraña, sino porque nos es más íntima que nuestra 
propia intimidad» (44). La marcha del espíritu hacia lo infinito es siem- 
pre conquista de intimidad, evitándose «la idolatría del pensamiento que 
hace de un objeto intermedio una verdad absoluta». 

Por eso es necesario avanzar siempre, porque siempre está más allá. 

En esta dialéctica de la interioridad, Blondel sigue los pasos de San 
Agustín: «Nadie te puede buscar si no te ha hallado antes: quieres, pues, 
ser hallado para que se te busque, ser buscado para ser hallado, porque 
puedes ser buscado y hallado, pero no prevenido» (45). Aquí todo ha- 
llazgo es impulso de mueva búsqueda. Toda llegada es una invitación 
para seguir adelante, porque al fin de todo movimiento hay un descon- 
tento, una inquietud, un vete más allá todavía. «Pues una inquietud, una 
aspiración natural a lo mejor, el sentimiento de una misión para realizar, 
la investigación del sentido de la vida: he aquí lo que imprime en la 
conducta humana un sello necesario: el hombre pone siempre en sus ac- 
tos, por oscura que sea la conciencia que tiene de esto, este carácter de 
trascendencia» (46). El hombre aspira siempre a lo eterno y superior. Aun 
la vida pecaminosa esta es arrastrada en este sentido por la «onda de los 
deseos» más allá de todos sus logros. «Por el hecho de entregarse a un 
placer miserablemente corto, el hombre no conserva menos en este mismo 
don su eterna aspiración» (47). 


(43) L'Azione. A cura di E. Codignola. II, pág. 196. Firenze, 1921. 
MATO. C., .1L, 192, 

(45) 0: C., 11, 195. 

(26)-1b,, 197. 

(47) 0:0.,. Pp. 218. 
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El examen de la voluntad y de las implicaciones que entraña su dina- 
mismo lleva a Blondel al descubrimiento de Dios como meta final. Aun 
la insaciable ambición del egoísmo lanza al hombre a lo infinito, hacia 
el cual convergen las exigencias más vitales de su ser. 

Con estos análisis, Blondel orienta la experiencia interior hacia un 
centro único de referencia, y coincide con el pondus meum amor meus 
de San Agustín. 

Así el horizonte de la interioridad gana en amplitud, claridad y altura, 
atrayendo al espíritu a aquel círculo o movimiento circular en que por 
fin se resuelve toda su dialéctica: Ut inveniendus quaeratur occultus est: 
ut inventus quaeratur. immensus est (48). 

Buscar y hallar, haltar y buscar de nuevo: ésta es la historia y aven- 
tura perpetua del espíritu. 


Fr. Victorino CAPANAGA. 


Madrid. 


(48) Trac. in Joan, 63, 1. PL. 35, 1804, 
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La última edad de la historia 


Por Alberto CATURELLI. 


CRISTO, CENTRO DE LA HISTORIA 


NUESTRA MISERIA 


Si bien es verdad que, en cierto modo, y para referirnos al tema 
con palabras actuales, estamos arrojados a la existencia, la cual se pre- 
senta al cristiano como un destierro, no por eso estamos absolutamente 
separados del ámbito del incommutabile gaudium, al cual tendemos 
desde el fondo de nuestro ser; por eso, para el cristiano, la vida no es 
más que tránsito o vía, o época de prueba en orden al supremo gozo 
de la Verdad; aquella Verdad nos tiene anclados a lo inmutable a des- 
pecho de la radical mutabilidad de lo creado. Lo que nos arrebata y 
salva de la tendencia incoercible hacia la destrucción y que da consis- 
tencia a nuestro ser mismo no puede ser otra cosa que la Verdad de la 
cual participamos, que el Ser del cual depende nuestro ser, por el cual 
es, porque de él participa en lo que tiene de más radical e íntimo. El 
ser del cual todas las cosas que son participan, es anterior a las cosas, 
sin el cual éstas nada serían. Esta suprema Verdad es la Sabiduría del 
Padre que es el Verbo, incommutabilis veritas, por la cual todas las 
cosas son y por la cual todas han sido creadas; en Él todas las cosas 
están como en su unidad porque en Él están reunidas en cuanto en Él 
son inconmutablemente simultáneas (incommutabiliter sunt omnia si- 
mul), tanto las cosas que fueron como las que tendrán existencia futura; 
en realidad, en el Verbo las cosas ni fueron ni serán; simplemente son 
en su presente; más aún: en el Verbo, todo lo que es es Unidad, y 
todo lo que es vida, y cuanto más perfecta sea la unidad, más perfecta 
la vida; de esta manera, si todo ha sido creado por el Verbo, que es 
suprema unidad, las cosas son vida en Él, puesto que de la vida parti- 
cipan; podemos concluir que todo lo que es mutable, todo lo que dura, 
es como nada y está sumido en la miseria entitativa; pero, por otro 
lado, su participación en el Verbo los hace participar también de la 
eterna presencia, pues las cosas fueron creadas por el Verbo que era 
en el principio; si son algo, por Él son. 

AVGVSTINVS, MIMI (1958), 27-59. 
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Las cosas no se adecúan a la Verdad, a la que, sin embargo, de 
alguna manera reflejan por su participación en ella; y en cuanto las 
cosas tienen la unidad, la tienen en virtud de un principio de todo lo 
uno; tal es la Verdad por la cual son las cosas verdaderas, el Ser por el 
cual los seres son, el Verbo por el cual existe todo lo que hay; de ahí 
que sólo volviendo la mirada de la inteligencia hacia lo interior sea 
posible ponernos en el rastro de la Verdad inconmutable que habita 
en nosotros, y en tanto que esta verdad trasciende al intelecto, pues ella 
es inmutable y eterna y éste mutable y finito, hemos de tender hacia 
arriba, hacia el origen de esta certeza fundamental. Pero como toda 
certeza y, más aún, toda verdad es verdadera por la verdad, hemos de 
concluir que en lo que tenemos de más nuestro y de más íntimo, depen- 
demos metafísicamente de aquella Verdad inmutable y eterna, sin la 
cual nos confundiríamos con la nada. Por eso, en tanto participamos 
íntimamente del Verbo, somos como divinizados por Él y en Él hasta 
tal punto que, en cierta manera, esperamos participar de su misma in- 
mutable eternidad; pero en cuanto estamos sumidos en el tiempo, en 
la mutabilidad, en los peligros, en los riesgos, en la casi nihilidad de 
nuestra existencia, padecemos una radical miseria. El conocimiento de 
nuestra miseria, sobre todo la conciencia de nuestra miseria, hace real- 
mente posible el conocimiento de la Verdad y, en el plano teológico en 
que nos situamos para considerar la historia, hace posible una valo- 
ración exacta de su sentido. 


EL VerBO ENCARNADO 


Si nos preguntamos por el origen de nuestra certeza sobre la verdad, 
que es certeza sobre el ser, no se nos hará evidente sino por medio de 
cierta luz inmaterial que ilumina a todo hombre que viene a este 
mundo (Zoan., I, 9); por tanto, nuestra iluminación no es otra cosa 
que nuestra participación en el Verbo que se hizo carne y habitó entre 
nosotros (Toan., 1, 14), y como el Verbo es vida, participamos de su vida, 
que es lux hominum, según glosa San Agustín; pero por obra del 
pecado, como ya dijimos, esta participación ha sido diluída y, sobre 
todo, el hombre se volvió indigno de participar de la vida del Verbo 
hasta tal punto, que sólo mediante una purificación de raíz podíamos 
entrar a la contemplación de Dios; esta purificación sólo podía llegar 
por medio del Verbo participante que se hizo lo que somos natural- 
mente y lo que no somos debido al pecado (1). De esta manera quitaba 
el Verbo la disimilitud de nuestra iniquidad, pues Dios se hizo hombre 
Justo para mediar por el hombre; él se hizo partícipe de nuestra mise- 
ria para que nosotros participáramos de su divinidad. 

La Encarnación del Verbo era entonces el medio más conveniente 
para salvar al hombre de su inquidad porque Aquel por quien fueron 
creadas todas las cosas, y entre ellas el hombre, se hizo carne y her- 
mano nuestro, llevando nuestros pecados, siendo Él limpio de todo pe 
cado, con lo cual nos manifestó la infinitud de su amor (2). Pero ee 


(MIDE, 4, 2. 


(2) De Civ. Dei, 10, 29, 1, col. 308: véase también el Sermo 174. 
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debemos olvidar que siendo el Verbo una persona divina, su misión ad 
extra es la misión por excelencia, porque en ella una de las tres perso- 
nas de la Trinidad se hace una por unión hipostática con la naturaleza 
humana; de ahí que diga Scheeben que la Encarnación es la continuidad 
de la comunicación de la Trinidad ad extra (3). Esta continuidad se 
hace por el Verbo, que al asumir la naturaleza humana viene a ocupar 
el centro de lo creado, asumiendo en Él a todo el linaje humano; por 
tanto, si tenemos en cuenta lo dicho poco más arriba y estas últimas 
precisiones, resulta evidente que el Verbo ocupa el centro de la historia 
de la humanidad; la naturaleza humana es el centro de la obra crea- 
dora; pero por un lado el hombre hunde sus raíces en el mundo ma- 
terial del cual él forma parte; por otro lado participa del mundo es- 
piritual; de manera que el hombre ocupa una doble situación en la 
escala de lo creado. 'Al humanarse el Verbo, éste se situó también en 
las dos naturalezas, material-espiritual, siendo Cabeza de la creación; 
por eso no sólo el Verbo es el centro de la historia, sino el CENTRO DE 
LO CREADO, y dentro de esto, cabeza del linaje de los hombres y punto 
céntrico de su historia. El Verbo es así el punto de referencia del deve- 
nir de la humanidad, y gracias a Él la historia de los hombres tiene 
sentido. 

Cristo es el centro de la historia no sólo después de su Encarnación, 
sino también antes de ella, pues toda la historia anterior tiene sentido 
en cuanto toda ella se encamina hacia Él; toda la historia anterior al 
Verbo Encarnado, como ya dijimos, es expectación del Verbo; hemos di- 
cho encarnado, no simplemente el Verbo existente desde toda la eter- 
nidad como las otras Personas; con ello queremos hacer notar que el 
momento supremo de la historia es el de la Encarnación, cuando, por 
así decir, se «corta» el tiempo de la historia; tal es la plenitud del 
tiempo histórico. Nada hay antes de la Encarnación ni después de ella 
que le supere en importancia histórica, y todo cuanto le precede como 
todo cuanto le sigue hasta el último día tiene sentido referido a ella. 
Por eso Él dijo de sí mismo: Yo soy la luz del mundo (Zoan., $, 12). 

Debido a nuestra inmersión en el tiempo, sólo mediante lo temporal 
fué posible nuestra purificación; esta afirmación tiene un sentido espe- 
cial; en el agustinismo, como ocurre en la generalidad de la literatura 
patrística, entraña la significación de que es necesaria la fe en las cosas 
de alguna manera hechas en el tiempo para la salvación del hombre; en 
efecto, debido a nuestra radical mutabilidad, estamos situados a infinita 
distancia de la eternidad; y así no queda otra salida que adquirir la 
vida eterna por medio de la verdad, de la cual la fe está tan distante 
como nuestra mutabilidad de la eternidad; sin embargo, ante la visión 
directa, la verdad pura y simple reemplazará a la fe y la inmortalidad 
a la muerte; en otras palabras, la fe se hará verdad (fides nostra fiet 
veritas); nuestra mutabilidad, nuestra mortalidad, cuando la fe se haga 
verdad, participará de la eternidad y, en cierta manera, tendrá la eter- 
nidad; es decir, tendrá la Verdad que es el Verbo. El Verbo, encarnán- 
dose, sin dejar de ser eterno, tomó nuestra mortalidad; esto significa 
que Cristo era uno y el mismo en la fe y en la verdad y que el hombre 


(3) Op. cit., 1, 379. 
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no hubiera logrado alcanzar la eternidad si el que es la eternidad no 
se uniera íntimamente a la naturaleza humana para comunicarle su 
misma eternidad; de esta manera, nuestra fe se dirige al nacimiento, 
muerte, resurrección y ascensión del Señor, de los cuales la muerte y el 
nacimiento las hemos experimentado nosotros mismos y las otras dos 
son objeto de nuestra esperanza; todo lo que en Cristo es nacido tomó 
la eternidad, cosa que ocurrirá a los hombres cuando la fe se trueque 
en verdad; entonces estaremos libres de la mutación y, por consiguiente, 
del pecado. Por todo esto, la Encarnación del Verbo determina el mo- 
mento culminante del tiempo, la 7)" pwwva ou -/povos, la plenitud del tiempo 
(Ad Gal., 4, 4); cuando el Verbo tomó sobre sí nuestra mortalidad sin 
despojarse de su eternidad, estableció una unidad real con el hombre 
como una simbiosis eterno-temporal. Todo lo demás gira alrededor 
de Él. 


¡EE 
LA MUERTE DE CRISTO 
ÚNICA MUERTE DE DIOS Y DOBLE MUERTE DEL HOMBRE 


Hasta la muerte de Cristo estábamos muertos en el alma y en el 
cuerpo, como dice Agustín en el libro IV de De Trinitate que utiliza- 
mos aquí; muertos en el alma por el pecado, en el cuerpo como pena 
del pecado. De manera que la muerte del alma es su escisión respecto 
de Dios, la impiedad, y la corruptibilidad, la del cuerpo. Este-tema es 
desarrollado por San Agustín en el libro XIII de De Civitate Dei y, 
como veremos inmediatamente, tiene extraordinario valor no solamente 
para el tratado de la Redención del hombre, sino para la determinación 
del sentido de la historia de la humanidad; la muerte del alma sucede 
cuando es abandonada por Dios, así como la del cuerpo cuando lo aban- 
dona el alma; por eso la muerte de ambos, o sea, de todo el hombre, 
sucede cuando el alma, desamparada por Dios, desampara al cuerpo; 
así ni ella vive con Dios ni el cuerpo con ella (4); así lo dice el mismo 
Agustín: «Así como muere el alma cuando Dios la abandona, así el 
cuerpo, cuando el alma lo abandona» (5). La muerte, Nuestra muerte, 
es, pues, también un deslizamiento incontenible hacia este nuevo es- 
tado; la vida es una carrera hacia la muerte; pero el alma resucita por 
la penitencia, aunque la resurrección del cuerpo, ya incoada por la 
fe, es diferida hasta el último día; mientras tanto, hemos de llevar 
adelante la lucha que es toda tentación: vita humana super terram tota 
tentatio est (6). El Salvador, para rescatarnos de nuestra doble muerte, 
opuso la suya, simple y única, y para probar nuestra resurrección doble 
propuso su única resurrección; siendo Cristo impecable y revestido de 
carne mortal, muere y resucita solamente en la carne, armonizándola 
con nuestra doble muerte; la muerte del Señor en la carne es ejemplo 


(4) De Civ. Dei, 13, 2, col. 377. 
(IED ENTTN. 4, 3,5. 
(CAD EeRrrn., L, 3,05, 100. Cit. 
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de la muerte de nuestro hombre exterior (7), así como la Resurrección 
del Señor es figura de la resurrección del homo exterior; el hombre in- 
terior es crucificado por el dolor de la penitencia, pero la muerte de la 
impiedad, que es la muerte del alma, significa la resurrección del alma; 
así, el homo interior se renueva constantemente; por tanto, la muerte 
única de Cristo sirvió de remedio a nuestra doble muerte. De esa ma- 
nera, la muerte de Cristo, en cuanto causa eficiente de esta doble re- 
surrección, produjo la salud nuestra. La Pasión y la Muerte del Verbo 
hecho carne produjo en nosotros la salud por sus méritos por modo de 
satisfacción, por modo de redención y por modo de sacrificio; en efecto, 
comentando el texto de San Agustín que dice «humilitas passionis cla- 
ritatis est meritum; claritas humilitatis est praemium» (In Ioan. Evang., 
tract. 104), sostiene el Angélico que la gracia es conferida a Cristo no 
solamente en cuanto persona singular, sino también en cuanto es ca- 
beza de la Iglesia, y entonces aquélla se transmite a sus miembros; su 
obra es tanto de sí cuanto de sus miembros; y, por consiguiente, la 
salud se transmite a sus miembros (8); por otra parte, a causa de la 
infinita dignidad de Cristo, su Pasión no sólo fué suficiente, sino tam- 
bién satisfacción superabundante por los pecados del género humano (9), 
como dice San Juan: «Y Él es propiciación por nuestros pecados, y no 
por nuestros pecados solamente, sino también por los de todo el mun- 
do» (1 Toan., 2, 2); en efecto, siendo la cabeza y los miembros una sola 
persona mística, la satisfacción de Cristo pertenece a todos como a sus 
miembros; a este respecto, si dos hombres son uno por la caridad, uno 
puede satisfacer por el otro (10), que es justamente lo que tratamos de 
poner en evidencia. Además, San Agustín dice que «el demonio fué su- 
perado no por el poder de Dios, sino por su justicia» (11), lo cual ha de 
entenderse como sigue: el hombre quedó doblemente obligado: ante 
todo, como siervo del pecado, ya que «todo el que obra el pecado, es- 
clavo es del pecado» (Toan., 8, 34), y porque el demonio dominaba al 
hombre induciéndole al pecado, el hombre era siervo del demonio; en 
segundo lugar, respecto del resto de pena, el hombre quedó obligado 
a la justicia de Dios, lo que de alguna manera es cierta servidumbre; 
pero si, como hemos dicho, la muerte de Cristo fué superabundante 
satisfacción por el pecado, lo fué porque su Pasión fué el precio por el 
cual fuimos liberados de las dos servidumbres; es decir, el precio por 
el cual fuimos redimidos del pecado y de la pena. Y lo que Cristo dió 
en satisfacción para lograr nuestra redención fué aquello cuyo valor in- 
finito no puede ser mayor: a Sí mismo; por eso se dice que la Pasión de 
Cristo es nuestra redención; de esa manera, el pecado, que es la muerte 
del alma, y la corrupción, que es la muerte del cuerpo, fueron superadas 
por la única muerte de Cristo. 

Pero la muerte de Cristo es, ante todo, sacrificio ofrecido en nombre 
del linaje humano y también de todo el universo; el sacrificio magno 
del Verbo encarnado, por así decir, asume en Sí toda la historia. Vea- 


(70 De Trim, :4, 3; 6. 

(SS Tiro LLL, 48,1. 

(9) S. Th., II, 48, 2 y parall, 
(10) $. Th., III, 48, 2, ad 1. 
(11) De Trin., 13, 13, 17. 
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mos cómo: San Agustín dice que «sacrificio verdadero es todo aquello 
que se practica a fin de unirnos santamente a Dios, refiriéndolo preci- 
samente a aquel sumo bien con que verdaderamente podemos ser biena- 
venturados» (12). Como hemos dicho, Cristo nos liberó de la doble 
muerte dando «id quod fuit maximum, seipsum pro nobis», y esta do- 
nación de Sí mismo fué aceptable a Dios por provenir de la caridad, y 
principalmente por eso, la muerte de Cristo fué el Sacrificio por exce- 
lencia; antes de extraer todas las conclusiones de este desarrollo, de- 
seamos citar un texto de San Agustín donde está dicho todo lo esencial : 
«Por este sacrificio viene a ser el mismo Dios sacerdote, siendo él mismo 
que ofrece, y él mismo la oblación, la víctima y el sacrificio. Fué su vo- 
luntad divina también que fuese sacramento cotidiano el sacrificio de 
la Iglesia, la cual, siendo cuerpo místico y verdadero de esta misma y 
suprema cabeza, aprende a ofrecerse a sí misma en virtud del mandato 
de Jesucristo. A este verdadero sacrificio figuran en muchas y diferentes 
formas y signos los antiguos sacrificios que ofrecían los santos, figurando 
o representando a éste sólo por medio de tantos, como si un mismo asun- 
to se dijese por muchas y diferentes palabras, para encargarle y reco- 
mendarle más próvidamente, sin que de él resultase fastidio alguno. 
A este sumo y verdadero sacrificio cedieron todos los sacrificios fal- 
sos» (13). Entonces son cuatro los elementos que integran este Sacri- 
ficio: el que ofrece, Aquel a quien es ofrecido, lo que se ofrece y por 
quien se ofrece; por medio de este Sacrificio, el que ofrece permanece 
Uno con Aquel a quien ofrece el sacrificio, se hace uno con aquellos 
por quienes lo ofrece y el mismo que ofrece el sacrificio es uno con lo 
que ofrece (14). Y he aquí entonces la principal conclusión: para nos- 
otros esta unión de caridad que se establece entre Aquel que ofrece el 
sacrificio y aquellos por quienes se ofrece, llena de golpe toda la historia 
del linaje humano; la historia de la humanidad, por haber sido asumida 
en esta unidad de caridad no puede ser concebida como algo «fijo»; en 
el transcurso del tiempo histórico sufrirá avances y retrocesos de parte 
del hombre que la Teología puede explicar con el auxilio de la Revela- 
ción; estos avances y retrocesos, estas expansiones y estrechamientos 
del ámbito de la charitas, constituyen el nervio explicativo de la histo- 
ria Y eso en virtud de la Encarnación y el Sacrificio. 


EL MEDIADOR DE VIDA FRENTE AL MEDIADOR DE MUERTE 


Este supremo Sacrificio, de múltiples maneras prefigurado con an- 
terioridad a Cristo, fué así anunciado para que la totalidad de las crea- 
turas lo pregonaran. Situado entre Dios y la comunidad humana, Él 
es el Mediador entre aquél y ésta, a la que arrancó de la muerte. Es el 
Mediator vitae, ya que por su medio los hombres tienen acceso a la 
Vida, salvados de la doble muerte por la muerte única de Cristo. En la 
plenitud del tiempo de la historia, Cristo arranca al hombre de la po- 
testad del demonio, con quien se enfrenta y traba la lucha de más tras- 
cendencia de la historia; todas las demás que vendrán a lo largo del 

(12) De Civ. Dei, 10, 6, col. 283. 


(13) De Civ. Dei, 10, 20, col. 298. 
(14) De Trin., 4, 14, 19. 
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tiempo entre el bien y el mal serán una extensión de aquélla; la lucha 
de las dos ciudades y los padecimientos de los buenos será una conti- 
nuación de la Pasión de Cristo; por eso decimos que los demás combates 
estarán siempre en función de aquél por el cual el Mediador arrancó al 
hombre de las garras de la muerte. Ni siquiera el último acto de la gran 
tragedia de la historia, el Juicio, escapará a esta referencia esencial a 
la liberación del hombre por Cristo; en realidad, el Juicio, más que nin- 
gún otro, estará referido a ella. Pareciera inútil o demasiado simple 
volver a decirlo, pero si dejamos de hacerlo no resaltará como debe el 
hecho máximo de la historia universal. Como señalamos más arriba, 
la justicia de Dios entregó al hombre, después del pecado bajo 
el poder del demonio por quien entró la muerte; por medio de 
Satán se produjo la doble muerte del hombre, de manera que él es el 
mediator mortis y, como tal, según dijimos ya, el asesino del Verbo. En 
la muerte de Cristo hay, pues, una lucha entre el Mediador de vida y el 
mediador de muerte, que no es otra cosa que el instante supremo de la 
lucha entre el bien y el mal, en la cual este último perdió la potestad 
sobre el linaje humano. Porque Satán dió muerte a Quien nada tenía 
que fuera digno de muerte, perdió su derecho sobre el hombre, para 
quien, a partir del pecado, era praepositus mortis (15); y por la muerte 
de Cristo, esta potestad es transferida al Mediador de vida. De ahí que 
el combate entre el Mediador de vida y el mediador de muerte, que liberó 
al hombre de la segunda muerte o muerte definitiva, es el momento 
culminante del tiempo de la historia. 

Liberado de la muerte, el género humano es asumido por la caridad 
del Mediador, de la cual participan, pues la multitud que es beata lo es 
por participación de Dios, así como, en sentido contrario, los perversos 
son miserables por su no-participación de Aquél (16). Pero observemos 
que Cristo es Mediador porque es hombre y solamente por eso se sitúa 
entre Dios y la comunidad de los hombres, de la cual es Cabeza; los 
suyos pasan a ser una sola cosa en Él, ya que en sí mismos no podrían 
lograr esta unidad; unos, pues, en Él no solamente debido a su natu- 
raleza humana, sino por unión de voluntades «fundidas» por el fuego 
de la caridad: «No ruego por éstos solamente, sino también por los que 
crean en mí por medio de su palabra; que todos sean uno; como Tú, 
Padre, en mí, y yo en ti, para que sean uno como nosotros somos uno, 
para que el mundo crea que Tú me enviaste. Y yo les he comunicado la 
gloria que tú me has dado, para que sean uno como nosotros somos 
uno. Yo en ellos y Tú en mí, para que sean consumados en la unidad; 
para que conozca el mundo que Tú me enviaste y les amaste a ellos como 
me amaste a mí. Padre, lo que has dado quiero que, donde estoy yo, tam- 
bién ellos estén conmigo, para que contemplen mi gloria que la has 
dado, porque me amaste antes de la creación del mundo. Padre justo, 
el mundo no te conoció, pero yo te conocí; y éstos también conocieron 
que Tú me enviaste. Y yo les manifesté tu nombre, y se los manifestaré, 
para que el amor con que me amaste sea en ellos, y yo también esté en 
ellos» (Toan., 17, 20-26). 


(15) Cfr. De lib. Arb., III, 10, 29-32; Sermo 344, 130; Enchir., 49, t. 40, 
col. 255-256; De Nat. et Gratia, 24, 26, t. 44, col. 260; In Psal. 68, t. 36, col. 848. 
(16) De Civ. Dei, 9, 16, 2, col. 269. 
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LUGAR DE LOS JUDÍOS EN LA HISTORIA UNIVERSAL 


La pertinacia de los judíos que no creyeron en Cristo les asigna un 
lugar especial que debemos explicar: ellos son testimonio negatiwo de 
la realeza de Cristo, y desde ese punto de vista resultan impresionantes 
el vacío y las tinieblas teológicas del pueblo deicida: «Y os digo que 
vendrán muchos del oriente y del occidente y se recostarán a la mesa 
con Abraham, Isaac y Jacob en el reino de los cielos; en cambio, los 
hijos del reino serán echados a las tinieblas de allá fuera; allí será el 
llanto y el rechinar de los dientes» (Matt., 8, 11-13). Israel se partió en 
dos cuando se produjo el Sacrificio de Cristo, división ya prefigurada a 
lo largo del Antiguo Testamento: «Et dividetur Israel in duo: in Israel! 
scilicet inimicum Christo, et Israel adhaerentem Christo; in Israel ad 
ancillas, et Israel ad liberam pertinentem» (17); en cierta manera uni- 
ficados por su error fundamental, los judíos, falsos hebreos, andan es- 
parcidos por la tierra; la lectura de las Escrituras resulta vacua, pues 
cuando las leen les queda un velo puesto sobre los corazones: velamen 
super corda eorum positum est (18), velo que se irá levantando a me- 
dida que los judíos se conviertan a Cristo. Pero lo que nos parece más 
definitivo es la vacuidad teológica en que se encuentra el pueblo judío, 
pueblo sin templo ni tabernáculo, altar ni sacrificio, que fueron todos 
figura del Sacrificio de Cristo; pueblo sin sacerdote de la estirpe de 
Aarón, innecesario en cuanto figura de Cristo Sacerdote; el pueblo del 
Antiguo Testamento sólo tiene sentido en función de Cristo, el Espe- 
rado; y a partir del advenimiento del Verbo, los judíos que le rechaza- 
ron se encuentran ante una nada teológica, si se nos permite la expre- 
sión; el Santo de los Santos estará ya vacío y los judíos que persisten 
en seguir exclusivamente la antigua ley estarán frente a un vacío. La 
soledad teológica de los judíos que rechazaron a Cristo es absoluta. 
Toda la historia anterior a Cristo se mueve hacia el gran Esperado; y 
una vez rechazado éste, la historia, para los judíos, deja de tener sen- 
tido; todo el curso de la historia de la humanidad, una vez desapare- 
cida la espera del Mesías —pues ningún judío espera ya un Mesías 
personal—, resulta, no diremos absurdo, pero sí incomprensible. Sin 
embargo, debido al acto de suprema pertinacia frente a Cristo, la pre- 
sencia del pueblo judío tiene un valor profundo y misterioso; los judíos 
representan, en este sentido, el testimonio negativo de Cristo; pero si 
lo consideramos desde otro punto de vista, este testimonio no es sola- 
mente negativo; así lo hace ver San Agustín: «Por lo mismo fué poco 
decir no los mates, porque no olviden en algún tiempo tu ley, si no 
añadiera también derrámalos y espárcelos, puesto que si con el irrefra- 
gable testimonio que tienen en sus escrituras se encerraran solamente 
en el rincón de su tierra, y no se hallaran en todas las partes del mundo; 
sin duda, la Iglesia, que está en todas ellas, no pudiera tenerlos en todas 
las gentes y naciones por testigos de las profecías que hay de Cristo» (19). 
Por eso este pueblo misterioso no había de ser exterminado, a pesar de 
tantos intentos para hacerlo, pues él lleva las profecías de la gracia 


(17) De Civ. Dei, 17, 7, 3, col. 538. 
(18) De Civ. Dei, 17, 7, 4, col. 539. 
(19) De Civ. De:z, 18, 46, col. 609. 
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recibida por nosotros; los judíos, en este sentido, son nuestros testigos 
en la Escritura, aunque en sus corazones nuestros enemigos: in libris 
suffragatores, in cordibus nostri hostes, in codicibus testes (20). En cuan- 
to el pueblo judío es considerado en su deicidio, participa del Verbi- 
cidio del demonio y de golpe se coloca bajo la potestad de aquél; el 
odio teológico de este pueblo por Cristo lo coloca en las antípodas de la 
charitas cristiana, pues su deicidio fué resultado del amor de sí (amor 
sui), que produjo en ellos una total carnalización y afincamiento en lo 
terreno. Ésta es la causa profunda por la cual es teológicamente irrecon- 
ciliable enemigo del Cristianismo. Pueblo sacro, cuya tragedia se vuelve 
más aguda a medida que se aleja de Cristo, el Único que puede colmar 
su vacuidad teológica. La tendencia milenaria de este pueblo hacia lo 
absoluto sólo podrá ser llenada por Cristo, el Mesías esperado: esta 
tendencia mesiánica aun está viva y actuante en la humanidad; y lo 
vemos en doctrinas de origen judío como el marxismo, de evidente fi- 
nalidad salvífica. Pero esta tendencia mesiánica del pueblo judío no hace 
más que poner en evidencia su abismal desolación teológica. 


TI 


HISTORIA Y CUERPO MÍSTICO 
UNIDAD DE LA CARIDAD 


En virtud de la naturaleza humana de Cristo, y sobre todo en vir- 
tud de la fusión de las voluntades por el amor, somos uno en Cristo; 
nos hemos atrevido a poner la mano sobre este tema porque, luego de 
meditarlo bien, la historia no encuentra su explicación total, si no te- 
nemos en cuenta la doctrina del Cuerpo místico. Que esto nos sirva de 
excusa ante el lector. 

De la inmensa bibliografía sobre el tema, pocos pasajes tan vividos 


y desgarrados de amor divino como un pasaje de la En. al Ps. 32 de 


San Agustín, donde está «dicha» esta unidad de caridad que juega un pa- 
pel central en el desarrollo de la historia universal: «Es la mano de su 
gracia, la mano de su misericordia, la que ha modelado a los corazones, 
que ha modelado nuestros corazones, que ha modelado a todos uno por 
uno, dándonos a cada uno nuestro corazón propio, pero son corazones 
que permanecen en la unidad. Así, los miembros están formados cada 


uno para su fin; tienen cada uno según su fin, sus funciones cada uno 


por tanto, viven en la unidad del cuerpo; la mano hace lo que no hace 
el ojo, la oreja puede hacer aquello que ni la mano ni el ojo pueden 
hacer; pero todo lo hacen en la unidad, y, haciendo todos cosas dife- 
rentes, la mano, el ojo y la oreja no se combaten. De la misma manera 
acontece en el cuerpo de Cristo: todos los hombres, siendo como los 
miembros, tienen sus dones propios, porque aquel que ha escogido el 
pueblo para hacerlo su heredero ha modelado nuestros corazones uno 
por uno. «¿Por ventura sois todos apóstoles? ¿Por ventura todos profe- 


(20) De fide rerum quae non videntur, €, 9. 
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tas? ¿Por ventura todos doctores? ¿Por ventura todos obran milagros? 
¿Por ventura todos poseen carismas de curaciones? ¿Por ventura todos 
hablan lenguas? ¿Por ventura todos interpretan? Porque a uno se le da 
lenguaje de sabiduría por el Espíritu; al otro, lenguaje de ciencia según 
el mismo Espíritu; al otro, fe en virtud del mismo Espíritu; a otro, 
carismas de curaciones» (1 Cor., 12, 8, 29-30). ¿Por qué? Porque Dios ha 
modelado, uno por uno, el corazón de cada uno de ellos. Lo mismo que 
en nuestros miembros existe diversidad de funciones, pero unidad de 
salud, así existe en todos los miembros de Cristo diversidad de gracias, 
pero unidad de caridad (21). Esta unitas charitatis es una prolongación 
de Cristo en cada uno de sus miembros; de tal.manera que los miem- 
bros del Cuerpo místico tienen vida, en cuanto miembros, en virtud de 
la charitas que «funde» sus voluntades en Cristo; de ahí que la muerte 
de la charitas equivale a ser nada respecto del cuerpo místico; equi- 
vale a estar muerto, a hundirse en la nada de las tinieblas exteriores: 
«Si no tuviere caridad, nada soy» (1 Cor., 13, 2); y si soy nada, resulta 
inoperante mi participación en el Verbo que es la Verdad; tendré los 
ojos cerrados para ella; con charitas «se goza con la verdad» (1 Cor., 
13, 6); sin ella, le doy la espalda: «Quien no ama, permanece en la 
muerte» (1 Toan, III, 14). 

Precisaremos más esta doctrina antes de exponer las conclusiones 
que de ella surgen de inmediato respecto del desarrollo de la historia 
universal; al final ofreceremos al lector un resumen de toda nuestra 
meditación sobre el tema. 


UNIDAD DEL CUERPO MÍSTICO 


Queda, pues, demostrado que la caridad es el lazo unitivo por el 
cual se aglutinan los miembros del Cuerpo místico; será necesario aún 
insistir sobre la unidad del mismo, ya que de ésta depende la determi- 
nación exacta del desarrollo de la historia, objeto del próximo parágrafo. 
Naturalmente que cuando se habla de unidad del Cuerpo místico se 
habla de unidad de integridad, no de unidad de indivisibilidad ni de 
unidad de continuidad como la superficie o la línea; en efecto, la unidad 
de indivisibilidad, como sería el caso del punto, excluye la multiplicidad 
actual, no así la potencial (22); sin embargo, la unidad de integridad no 
excluye la multiplicidad como acontece en el hombre, que es una unidad 
y está compuesto de multiplicidad de miembros y de órganos, desde los 
más nobles a los más serviles; así como la unidad del cuerpo no ex- 
cluye la multiplicidad de los miembros, así la multiplicidad de los 
miembros no excluye la unidad del cuerpo; en realidad, éste es el símil 
empleado por San Pablo cuando se refiere al Cuerpo Místico, aunque la 
razón de la unidad del mismo es el Espíritu: «Porque en un mismo 
Espíritu todos nosotros fuimos bautizados, ya judíos, ya griegos, ya es- 
clavos, ya libres, en razón de formar un solo cuerpo. Y a todos se nos 
dió a beber un mismo Espíritu. Porque el cuerpo no es un solo miembro, 


(21) In Psal. 32, 2, t. 36, col. 296; comentado por el P. MerscH, Le Corps 
Mystique du Christ, II, 120. 


(22) S. TH., In I ad Cor., cap. 12, lect. 3. 
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_ sino muchos» (1 Cor., 12, 13-14). Por tanto, ninguna diversidad im 


pide la unidad del Cuerpo Místico. Como veremos luego, de esta unidad' 
depende la unidad y la inteligibilidad mismas de la historia de la hu- 
manidad. 

: En esta unidad es preciso admitir la existencia de grados, lo cual se 
sigue claramente de la misma enumeración de «miembros» que hace 
San Pablo en el capítulo XII de la primera carta a los corintios que 
utilizamos aquí; en efecto, la perfección del cuerpo no puede consistir 
en un solo miembro, por ejemplo, el más noble, sino que también los 
más inferiores contribuyen a la perfección del todo, ya se trate de 
aquellos hombres de vida activa o de los que tienen vida contemplativa, 
de los que detentan autoridad o de los que sólo obedecen... Además, en- 
tre los miembros se establece cierta solicitud mutua, pues así como no 
podemos ver con el oído, no podemos oír con los ojos: «Si todo el cuerpo 
fuera ojo, ¿dónde estaría el oído? Y si todo oído, ¿dónde el olfato? Mas 
ahora Dios dispuso los miembros, cada uno de ellos en el cuerpo, como 
quiso» (1. Cor., 12, 17-18); de la misma manera, todos los fieles de Cris- 
to, miembros del Cuerpo místico, mantienen una unidad interna y una 
mutua solicitud que es de tal naturaleza que si uno solo de los miembros 
disminuye en la caridad, todo el Cuerpo disminuye y languidece, y si 
uno solo de los miembros aumenta progresivamente en caridad, todo el 
Cuerpo se fortifica y aumenta. Téngase en cuenta esta conclusión, y ya 
se irán adivinando las consecuencias que esto tiene en orden al progreso 
de la historia. : 


CRISTO, CABEZA DEL LINAJE HUMANO 


Propiamente hablando, Cristo es cabeza de la Iglesia, aunque, en 
cierto modo, es cabeza de todo el linaje humano. Para el hombre cris- 
tiano que considera la historia, la especie humana es una, y esta unici- 
dad del linaje de los hombres es un conocimiento que tiene por la fe,. 
por cuyo medio sabe que todos provienen de un hombre, aun la primera 
mujer; luego la historia será historia de la especie humana dividida en 
los dos pueblos: uno que ama a Dios hasta el desprecio de sí y el otro 
que ha puesto todo su fin en este mundo (amor sui). Pero antes de hacer 
esta división de la humanidad en los dos pueblos o dos tipos de hombres 
cuyo desarrollo se confunde con la historia misma, para un cristiano es 
necesario determinar perfectamente no sólo la unicidad de la especie 
—que hemos visto en el capítulo II—, sino cuál sea la Cabeza o Jefe 
del Cuerpo místico del cual es miembro; naturalmente que vamos a 
repetir aquí doctrinas conocidas, pero estarán ordenadas a un esclare- 
cimiento del sentido de la historia desde el punto de vista cristiano, y 
por eso estas precisiones se hacen ineludibles dentro del plan de nuestro 
trabajo. Hemos visto que San Pablo establece una analogía entre .el 
cuerpo humano natural y el Cuerpo místico de la Iglesia: debe tenerse 
en cuenta que esta semejanza no pasa de ser una mera semejanza, pues 
mientras los miembros del cuerpo natural tienen cierta unidad de na- 
turaleza, los del Cuerpo místico no; y esto porque el Cuerpo de la Iglesia 
se constituye de los hombres que fueron desde la creación del mundo 
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hasta el fin; y, como dice Tomás de Aquino (23), algunos de los que 
pertenecen al Cuerpo místico tienen la gracia y otros no; por tanto, 
los miembros del Cuerpo místico no siempre son miembros vivos, y 
podemos ya distribuirlos de la manera siguiente: aquellos que ac- 
tualmente tienen la gracia; aquellos que sólo la tienen potencial- 
mente, y, por último, aquellos que jamás la tendrán actualmente; pero 
hay más todavía: es posible establecer otros grados ascendentes que se 
distribuyen entre los que están unidos a Dios por la gloria, por la ca- 
ridad y por la fe; es decir, que si consideramos todo lo dicho de modo 
general, según todo el tiempo del mundo, desde la creación a la Parusía, 
en que se desarrolla la historia, Cristo es cabeza de todos los hombres, 
aunque según grados; en efecto: Cristo es cabeza de aquellos que están 
unidos a él actualmente por la gloria, es decir, de los beatos, y antes 
aún, de los ángeles bienaventurados; de los que están unidos a Él por la 
caridad, que siempre poseen la gracia; de los que están unidos a Él 
sólo por la fe, la que en realidad no implica la gracia, pues es posible 
tener fe en Cristo y no estar en la gracia perdida por el pecado, o sea 
fe sin caridad, que es como cosa muerta; sin embargo, aun podemog 
avanzar más y sumar a los tres grados anteriores otros dos, que com- 
prenden a aquellos que están unidos a Cristo sólo potencialmente, pero 
que pueden ingresar realmente a la Iglesia según la predestinación; de 
todas maneras, esto queda en el misterio; por último, están unidos a 
Cristo tan sólo en potencia, que nunca pasará al acto los no predesti- 
nados. Pero apresurémonos a observar que en modo alguno forman 
parte de la Iglesia aquellos que rechazan ser miembros de Cristo, como 
los condenados y los demonios. 

De acuerdo a lo dicho, se imponen las siguientes conclusiones: todos 
los infieles pertenecen potencialmente a la Iglesia, y la razón de ello 
está en la virtud de Cristo, por la cual puede conferir la salud a todo 
hombre; por otra parte, en razón del libre albedrío de los mismos in- 
fieles (24). También resulta claro que, entre los fieles, miembros del 
Cuerpo místico, hay pecadores; si tenemos en cuenta lo que hemos ya 
desarrollado, este hecho no presenta dificultades, pues el pecador per- 
tenece a aquellos que están unidos a Cristo potencialmente, o, si se quie- 
re, imperfectamente, por fe informe o sin caridad, que es decir fe 
muerta. Empero, el estado de unión perfecta sólo es posible en la visión 
directa; en el estado de vía en que nosotros nos encontramos no pode- 
mos decir que no tenemos pecado: «Si dijéramos que no tenemos pe- 
cado, a nosotros mismos nos engañamos, y la verdad no está en nos- 
otros» (I Toan., 1, 8). Podemos, por tanto, decir que el Verbo encarnado 
es la Cabeza única de los ángeles y de los bienaventurados en la Iglesia 
celeste y de todos los hombres en estado de viadores. Lo cual, en el 
orden histórico, significa que si Él es la cabeza de la especie humana, 
lo es también de su historia. 

La historia de la humanidad no será otra cosa que la historia del 
Cuerpo mástico de Cristo; hablando en sentido restringido, sólo debié- 
ramos referirnos a los que están unidos a Cristo por la caridad y por 
la fe; pero en nuestro caso lo que nos interesa es la historia universal. 
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Esto requiere mayores precisiones; determinado ya con claridad lo que 
hemos llamado la unidad de caridad, la unidad del Cuerpo místico y 
Cristo en cuanto cabeza del linaje humano, antes de sacar las conclu- 
siones a que hemos llegado, resulta imprescindible referirnos nueva- 
mente a la Ciudad de Dios respecto del Cuerpo místico; con tales 
elementos nos atreveremos a señalar nuestras conclusiones en +1 apa- 
sionante tema sobre la historia y el Cuerpo místico y sobre el des- 
arrollo mismo de la historia universal. 


CUERPO MÍSTICO Y CIUDAD DE Dios 


Todo el desarrollo que llevamos hecho nos pone ante la siguiente 
pregunta: Si el Cuerpo místico está compuesto por todos aquellos que 
están unidos a Cristo, como acabamos de ver, y la Ciudad de Dios es la 
reunión de aquellos que se unen a Cristo y entre ellos mismos por el 
amor de Dios, ¿se identifican Iglesia y Ciudad de Dios? Evidentemente, 
no; pero no se puede responder a esta pregunta sino con gran cuidado: 
la Ciudad de Dios, como vimos en el capítulo II, está compuesta por 
Dios, los ángeles, los bienaventurados; además, está compuesta por 
los hombres que se unen a Dios por la charitas o, lo que es decisivo, por 
los predestinados desde toda la eternidad; los predestinados son los 
ciudadanos de la Ciudad celeste; por eso llama San Agustín a la Ciudad 
de Dios en la tierra ciudad peregrina. La Iglesia está compuesta, si nos 
referimos solamente a la Iglesia visible, por predestinados, y también 
por no-predestinados; es decir, que quien vive la vida de la Iglesia 
participando de Ella y no está predestinado a la gloria, no forma parte 
de la Ciudad propiamente hablando, si tenemos en cuenta que la Ciudad 
fué fundada por Dios desde la eternidad; sin embargo, a lo largo de 
De Civitate Dei podemos comprobar que San Agustín considera miem- 
bros de la Ciudad santa a Emperadores, por ejemplo, que si bien ac- 
tualmente eran enemigos de la Iglesia, fueron predestinados a la gloria; 
éste es el caso de tantos conversos, desde San Pablo, que persiguió a la 
Iglesia, hasta Edith Stein; el primer caso es también conocido a lo 
largo de la historia; aquel que vive en la Iglesia y no forma parte de 
la Ciudad de Dios, como tantos herejes y apóstatas, desde Simón hasta 
Alfredo Loisy. Debe tenerse en cuenta que nos hemos referido hasta 
aquí a la Iglesia militante porque creemos que no existe problema res- 
pecto de la Iglesia celeste y aun de la Iglesia purgante. En efecto: la 
Iglesia militante, que es la Iglesia visible, tiene en su seno a predes- 
tinados y a no-predestinados, es decir, a aquellos que viven según el 
orden del amor sui o amor mundi, pues en la Iglesia se da con cierta 
frecuencia el caso de miembros suyos cuya vida es como asumida por 
el amor del mundo; esto no es posible en la Ciudad de Dios; por tanto, 
Cuerpo místico y Ciudad de Dios no se identifican; esto ha sido ya ob- 
servado por Gilson en una reciente obra, pero creemos que faltan aún 
ciertas precisiones que dicho autor no señala (25). Si consideramos ahora 
la Iglesia celeste, en cuanto sociedad de los bienaventurados y ángeles 
en la gloria, es evidente que se identifica con la Ciudad celeste, pues 


(25) Le métamorphoses de la Cité de Dieu, p. 57, Publications Universi- 
taires de Louvain, J. Vrin, París, 1952. 
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ambas se sitúan en el reino de la charitas perfecta; en lo que se refiere 
a la Iglesia purgante, sus miembros son potencialmente beatos, en cuanto 
todos ellos son predestinados y tienen la seguridad de ingresar en la 
Iglesia celeste; por tanto, pertenecen todos a la Ciudad de Dios; tam- 
poco hay aquí problema. Solamente en el ámbito de la Iglesia visible es 
preciso sostener que no se identifica con la Ciudad de Dios; pero ya 
podemos explicarnos con mayor precisión: cuando decimos que Iglesia 
y Ciudad de Dios no son la misma cosa, nos referimos exclusivamente a 
la Iglesia visible y a la Ciudad peregrina que es la Ciudad de Dios en 
la tierra; la Ciudad peregrina se compone de los predestinados exclu- 
sivamente, mientras que la Iglesia visible no, como hemos visto; luego 
Iglesia visible y Ciudad peregrina son diversas. Por otra parte, sería 
inexacto creer que la Ciudad de Dios es la Iglesia militante menos los 
no predestinados, porque muchos miembros de la Ciudad de Dios no 
son actualmente miembros de la Iglesia. A pesar de todo lo dicho, cabe 
aún una mayor precisión sobre el tema, que aclara completamente su 
ambigúedad aparente; si consideramos a la Iglesia visible como un 
todo, resulta claro que los que viven según el amor sui dentro de la 
Iglesia pertenecen de hecho a la civitas mundi; pero si bien es verda- 
dero que uno de los miembros de la Iglesia visible puede no aspirar a 
la Ciudad celeste, la Iglesia visible, en cuanto Iglesia, jamás cesa de 
ordenarse a la Ciudad eeleste; únicamente en este sentido podemos afir- 
mar que la Iglesia en cuanto tal se identifica con la Ciudad de Dios; 
pero las distinciones anteriores son más importantes; sin embargo, sólo 
de esta última manera deben entenderse expresiones de San Agustín 
como Christus et eius Ecclesia, quae civitas Dei est (26); cuando esta 
afirmación y otras semejantes se refieren a la Iglesia celeste, como vi- 
mos, no hay dificultad en identificarla con la Ciudad de Dios; y a veces 
esta referencia es clara en San Agustín: Sion ipsa est Ecclesia, ipsa est 
illa Jerusalem ad cuius pacem currimus (27). 


HISTORIA, PROGRESO Y CUERPO MístTICO 


La historia se desarrolla desde la creación simultánea con el tiempo 
hasta el Juicio final, y la historia de la humanidad, desde Adán hasta 
el Juicio; ya que sería erróneo creer que el Cuerpo Místico comienza 
a-existir a partir de la Encarnación y Redención, sino que comienza a 
existir desde el Antiguo Testamento y se configura en la unidad de 
los hebreos entre ellos, como un solo todo-viviente y por una unidad de 
los hebreos con Dios; todo lo cual es figura del Nuevo Testamento. De 
modo que el Cuerpo Místico debe ser considerado desde el principio 
hasta el fin de la historia. Además, si se nos permite ver la ciudad de 
Dios como identificada con el Cuerpo Místico en cuanto éste es la 
Iglesia en tanto que Iglesia, es decir, sin introducir por ahora las dis- 
tinciones que acabamos de hacer en el parágrafo anterior, podemos 
plantear un nuevo problema: ¿Debemos considerar la Ciudad de Dios 
como algo estático o como algo susceptible de progresos y retrocesos? 
¿A lo largo de la historia es posible hablar de progresos de la ciudad 


(ZOEDECiU: Dep 16,2. 3, col. 479. 
(21) IN<P Sal. 131, 21, t: 37, col. 1.725: 
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de Dios o de retrocesos de la ciudad de Dios? ¿Qué papel juega el amor 
cristiano en la historia y en qué sentido es factor de progreso del Cuerpo 
Místico? ¿Hasta qué punto debe aceptarse una noción de progreso apli- 
cable al Cuerpo Místico? Naturalmente que rechazamos de entrada la 
noción de progreso en sentido cuantitativo o físico; no porque éste pue- 
da ser ignorado en la historia, sino por ser absolutamente diverso de la 
noción de progreso a que nos referimos. El lazo de unión de los miem- 
bros del Cuerpo Místico, como ya vimos, es la charitas o amor de Dios; 
esto puede ser explicado con mayor detalle. El amor es lo que une o 
«funde» las voluntades y establece la unidad de todos entre ellos; de 
mí mismo con el otro; el amor establece una verdadera relación esencial 
entre el yo y el tú, en la cual, en cierta manera, se trasciende al yo y 
al tú en virtud de la relación amorosa misma; sin embargo, esta unión 
de todos por el amor sólo es posible por el previo acto de amor a Dios, y 
es este amor mismo; de modo que amando a Dios, la charitas es como 
la argamasa de un edificio que une todas las partes empleadas en la 
edificación. Pero también el amor es, antes que nada, unión esencial 
de Dios con el hombre a quien redimió por la inmensidad de su ca- 
ridad. Por tanto, el amor cristiano establece una unión profunda entre 
todos los miembros de Cristo y es primero, también con anterioridad 
temporal, infinito amor de Cristo por los hombres. 


Si consideramos todo lo dicho de parte nuestra, en cuanto miembros 
del Cuerpo místico, la caridad que existe en un solo hombre existe en 
función de todo el Cuerpo, de tal manera que una disminución de la 
caridad en uno solo produce una disminución en todo el Cuerpo mís- 
tico, y un aumento de caridad por la conversión del pecado a la gracia, 
por ejemplo, o por simple progreso espiritual, produce un aumento de 


_la caridad de todo el Cuerpo místico. Nada hay en un miembro del 


Cuerpo que no repercuta en el Todo, así como nada hay en el Todo 
que no influya en la parte. De esta manera puede decirse que el Cuerpo 
místico crece o disminuye o, si se quiere, que es susceptible de retro- 
cesos y de progreso; pero de un progreso infinitamente distanciado de 
la noción vulgar de progreso; en realidad se trata de un progreso en la 
caridad y llevado a cabo en virtud de la caridad. El amor cristiano oO 
charitas, que en tal sentido habla San Pablo cuando dice: eto 0¿Kod017, T0Y 
TONAATOS TOY yPLOTAU- El texto citado in extenso es el que sigue: «Y Él dió 
a unos ser apóstoles; a otros, profetas; a otros, evangelistas; a otros, 
pastores y doctores, en orden a la perfección consumada de los santos 
para la obra del ministerio, para la edificación del Cuerpo de Cristo, 
hasta que lleguemos todos juntos a encontrarnos en la unidad de la fe y 
del pleno conocimiento del Hijo de Dios, a la manera del varón periecto, 
a un desarrollo orgánico proporcionado a la plenitud de Cristo», y luego, 
«andando en verdad, por la caridad crezcamos en todos los sentidos 
para ser como Él, que es la cabeza, Cristo, por quien todo el Cuerpo, 
bien concertado y trabado, gracias al íntimo contacto que suministra el 
alimento al organismo, según la actividad correspondiente a cada miem- 
bro, va obrando su propio crecimiento en orden a su plena formación 
en virtud de la caridad» (Eph., 4, 11-13 y 15-16). La traducción española 
parece ser exacta al verter auirow Por crecimiento que equivale al aug- 
mentum latino de la Vulgata; y en este sentido hablamos de progresos 
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y retrocesos en el Cuerpo Místico; es decir, hablamos de progresos y 
retrocesos en la caridad o agapé cristiana: Veritatem autem facientes 1 
caritate crescamus; este crecer en la caridad es un verdadero progreso; 
y, en sentido contrario, por la disminución de la caridad se produce un 
retroceso o un «estrechamiento» del Cuerpo Místico. Si todo lo dicho es 
válido dentro de la doctrina del Cuerpo Místico, vale también para la 
ciudad de Dios si retomamos las distinciones que hicimos anteriormen- 
te: la ciudad de Dios es una comunidad cuyos miembros están unidos 
entre sí por la caritas, y hasta podría decirse que el agape es el reino 
propio de la Ciudad de Dios; esto no es otra cosa que el amor Dei de 
San Agustín, por el cual se constituye la Ciudad tanto celeste cuanto 
peregrina; el aumento de la caritas fortifica y expande a la Ciudad de 
Dios en tanto que la disminución del amor cristiano la debilita y estre- 
cha; téngase en cuenta que esto sólo lo decimos de la ciudad peregrina 
expuesta a los vaivenes del mundo. No hemos dicho que por el aumento 
de la caridad «aumente» la Ciudad de Dios, porque está constituída por 
los predestinados que lo son desde la eternidad; pero no es indiferente 
a un crecimiento en la caridad, como dice San Pablo, y por eso, a riesgo 
de ser audaces, hablamos de un «estrechamiento» o de una «expansión» 
de la Ciudad de Dios, sin que los términos empleados tengan otro sen- 
tido que no sea espiritual; estrechamiento y expansión que no signi- 
fican ni aumento ni disminución en el sentido corriente. Esto ocurre 
frecuentemente a lo largo de la historia universal cuando arrecia la ini- 
quidad en el mundo y la Ciudad de Dios es como estrechada o restrin- 
gida, o cuando en épocas de mayor caridad y de una viva fe cristiana, 
la Ciudad se expande y su principio constitutivo (amor Dei) parece asu- 
mir el curso de la historia. 


IV 
EL DESARROLLO DE LA HISTORIA 


LAS DOS CIUDADES 


La Ciudad de Dios, constituída, como hemos visto, en virtud de la 
caritas, susceptible de crecimiento o decrecimiento, no tiene fin en el 
sentido de una conclusión más allá de la cual nada queda, sino que su 
fin es el total establecimiento de la Ciudad celeste. En modo alguno 
distinguimos Ciudad celeste y Ciudad peregrina como dos ciudades dis- 
tintas; no hay más que dos ciudades: la del mundo y la de Dios; dentro 
de esta última distinguimos dos sociedades de la misma civitas: una que 
posee actualmente la beatitud y la otra que se encamina hacia ella 
pero ambas forman una sola Ciudad: la Ciudad de Dios. Si bien hemos 
o $ ao el desarrollo cronológico de la Ciudad de Dios 

esde el en adelante, queremo ] 
dos q s ahora precisar los caracteres genera- 

De la misma Trinidad toma su origen la Ciudad de Dios, si tenemos 
en cuenta quién la fundó, por quién y para quién; es decir que en la 
Ciudad de Dios se manifiesta también la Trinidad; el Padre engendró 
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al Verbo, que es la Sabiduría, por quien todas las cosas han sido hechas, 
y el Espíritu es Espíritu del Padre y del Hijo, coeterno y consustancial 
a ambos; todo lo cual, Trinidad-Unidad, es el solo Dios omnipotente y 
todo cuanto se diga de uno se dice de los otros; empero, el Espíritu es 
santidad de los otros en cuanto es santidad sustancial o consustancial 
al Padre y a la Sabiduría del Padre que es el Hijo. En las obras de Dios 
ad extra, nuestra mens encuentra significada esta Trinidad, pues en 
ellas podemos determinar quién las hizo, por quién y para quién; en 
efecto, todo lo que existe fué creado por el «fiat» del Padre del Verbo 
divino, y por eso todo se hizo por el Verbo, y todo lo que hizo, no ha- 
ciéndolo por necesidad suya, lo hizo por su bondad, y por ella las cosas 
tienen la bondad; y si se sabe que la bondad es el Espíritu Santo, re- 
sulta evidente que la Trinidad toda se manifiesta en sus obras; así la 
Ciudad de Dios es fundada por Dios, quien es su principio, pero fundada 
por el Verbo, por el cual es sabia, y para la beatitud que es Dios mismo, 
de quien ha de gozar eternamente; que es lo mismo que decir que el 
Padre la fundó por el Hijo para que gozara de la santidad del Espíritu 
Santo. San Agustín lo dice en un hermoso pasaje: «Si preguntan del 
principio de dónde viene, Dios la fundó; si de dónde es sabia, Dios es 
el que la ilumina; si de dónde es bienaventurada, Dios es de quien 
goza; subsistiendo se modifica, con la contemplación se ilustra y con la 
unión goza de perpetua alegría; vive, ve y ama; vive en la eternidad 
de Dios, luce en la verdad de Dios y goza en la bondad de Dios» (28). 
Los miembros que ya han alcanzado la bienaventuranza gozan de la 
participación más inmediata y clara de Dios, lo que equivale a decir 
que participan de su eternidad, por la que permanecen; de su verdad, 
por la que son sabios sin mezcla de duda; de su gracia, por la cual son 
santos: cuius aetaernitate firmi, cuius veritate certi, cuius munere sancti 
sunt (29). Pero, además de los bienaventurados, con ellos, es decir, ellos 
y nosotros, se forma la Ciudad de Dios; de ella, una parte, la que está 
en nosotros, peregrina hacia la otra parte que está en los bienaventu- 
rados: cuius pars in nobis peregrinatur, pars in illis opitulatur. En 
cuanto al número de los ciudadanos de la Ciudad santa, la gracia los saca 
de entre los pecadores; pero los saca en cuanto predestinados a aquella 
Ciudad, ya que, como vimos, la Ciudad se compone solamente de los 
elegidos: quantus nunc per Dei gratiam de multitudine colligitur pecca- 
torum (30). De esta manera, la Ciudad de Dios, considerada en su tota- 
lidad, comprende a la Ciudad celestial y a la ciudad peregrina, fi- 
gurada por el Templo de Israel; de ahí que San Agustín, tomando un 
símil de los salmos, compare constantemente a la Ciudad santa con una 
casa o con un templo: Sive autem domus Dei dicatur, sive templum Del 
sive civitas Dei (31); así la Ciudad es concebida ante todo como una co- 


(28) De Civ. Dei, 11, 24, col. 338; transcribimos el hermoso texto agusti- 
niano: «Inde est civitatis sanctae, quae in sanctis Angelis sursum est, et origo, 
et informatio, et beatitudo. Nam si quaeratur unde sit, Deus eam condidit; si 
unde sit sapiens, a Deo illuminator; si unde sit felix, Deo fruitur; subsistens 
modificatur, contemplans illustratur, inhaerens jucundatur; est, videt, amat; 
in aeternitate Dei viget, in veritate Dei lucet, in bonitate Dei gaudet». 

(29) De Civ. Dei, 10, 7, col, 284. 

(30) De Civ. Dei, 14, 23, 1, col. 430. 

(31) De Civ. Dei, 15, 19, col. 462. 
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munidad cuyos miembros tienen en la caritas el lazo que los une; 
y como comunidad significa también sociedad, podemos así hablar de 
una sociedad santa que es la Ciudad de Dios: una societate devinzit, 
quam sanctam et supernam dicimus civitatem (32). 

Como dijimos en el capítulo II, en contradictoriedad radical frente a 
la Ciudad de Dios, surge la Ciudad del mundo, sobre la cual aun nos 
falta formular algunas precisiones; el modo más conveniente de pe- 
netrar en el tema es el célebre y conocido texto de San Agustín, en el 
cual formula los caracteres esenciales de ambas ciudades; en ese texto 
podemos, por una parte, contemplar en resumen lo que es la Ciudad de 
Dios; por otro, lo que es la ciudad del mundo y las relaciones entre 
ambas: «Dos amores fundaron dos ciudades: es a saber: la terrena, el 
amor propio hasta llegar a menospreciar a Dios, y la celestial, el amor a 
Dios hasta llegar al desprecio de sí propio. La primera puso su gloria en 
sí misma, y la segunda, en el Señor; porque la una busca el honor y 
gloria de los hombres, y la otra estima por suma gloria a Dios, testigo 
de su conciencia; aquélla, estribando en su vanagloria, ensalza su ca- 
beza, y ésta dice a su Dios: vos sois mi gloria, y el que ensalzáis mi 
cabeza (Ps., 3, 4); aquélla reina en sus príncipes o en las naciones a 
quienes sujetó la ambición de reinar; en ésta unos y otros se sirven 
con caridad; los directores, aconsejando, y los súbditos, obedeciendo; 
aquélla en sus poderosos ama a su propio poder; ésta dice a su Dios: 
a vos, Señor, tengo de amar, que sois mi virtud y fortaleza (Ps., 17, 2); 
y por eso en aquélla sus sabios, viviendo según el hombre, siguieron los 
bienes, o de su cuerpo, o de su alma, o los de ambos; y los que pudieron 
conocer a Dios, «no le glorificaron como a Dios, ni le hicieron gracias, 
antes se desvanecieron en sus pensamientos y se entenebreció su insen- 
sato corazón. Alardeando de sabios, se embrutecieron; y trocaron la 
gloria del Dios inmortal por un simulacro de imagen de hombre corrup- 
tible, y de volátiles, de cuadrúpedos y de reptiles»; porque la adoración 
de tales imágenes o simulacros, o ellos fueron los que la enseñaron a 
las gentes, o ellos mismos siguieron e imitaron a otros, «y adoraron y 
rindieron culto a la creatura antes que al Creador, el cual es bendito 
por los siglos» (1 Rom., 21-23, 25). Pero en esta ciudad (la de Dios) no 
hay otra sabiduría humana sino la verdadera piedad y religión con que 
rectamente se adora al verdadero Dios, esperando por medio de la ama- 
ble compañía de los santos, no sólo de los hombres, sino también de los 
ángeles, que sea Dios todas las cosas en todos» (1 Cor;, 15, 28) (33) 

Como se ve, lo que no debe perderse de vista en la consideración 
de la ciudad del mundo es su «afincamiento» definitivo en el siglo con 
el que tiende a identificarse, a hacerse uno con él; según vimos antes, 
el origen de la ciudad es terreno absolutamente, ya que nace, a lo me- 
nos en sus principios, del primer acto de amor de sí, que es amor del 
mundo; de ahí que su fin sea también todo terreno, porque el amor sui 
en cierta manera es fin, porque el amor del mundo tiende a identificarse 
con el mundo, como el amante tiende a hacerse uno con lo amado; por 
eso podemos decir que el principio y el fin de la ciudad del mundo son 
absolutamente seculares. Tal es el caso de los príncipes o gobernantes 

(32) De Civ. Dei, 22, 1, 2, col. 751. 

(33) De Civ. Dei. 14, 28, col. 436. 
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que ordenan a la sociedad exclusivamente (con exclusión formal de otros 
fines) a fines seculares, generalmente dependientes de doctrinas políticas 
que sitúan la felicidad común y el fin del Estado en un aquende abso- 


luto, sin salida posible más allá del Estado y más allá, por tanto, de lo 


puramente secular. Esto es común al Estado liberal y al Estado totali- 
tario (ambos totalitarismos en el fondo) porque los dos se sitúan en un 
aquende absoluto, definitivamente anclados en el mundo. Comentando 
un salmo, San Agustín se vale de una hermosa figura para determinar 
con claridad esta actitud: «Tú me modelaste desde el seno de mi ma- 
dre» (Ps., 138, 13). Cuando yo estaba en el seno de mi madre, no era 
indiferente a las tinieblas y a la luz de esta noche; el seno de mi madre, 
en efecto, eran las costumbres de mi ciudad natal. ¿Cuál era esta ciudad?, 
la que nos engendra en la cautividad. Conocémosla: esta Babilonia de 
la que hemos hablado ayer y de donde se evaden los que creen en esta 
luz y aspiran a ella, la celeste Jerusalén. He dicho, en efecto: desde el 
seno de mi madre he sido modelado por el Señor. Y he aquí que las 
tinieblas como la luz de esta noche se me han vuelto indiferentes. Aquel 
que está en el seno de esta madre, Babilonia, pone su gozo en la pros- 
peridad del siglo» (34). Como se ve, Babilonia es el tipo de todas las 
potencias seculares; para una conciencia cristiana como la de Agustín, 
en Babilonia no hay armonía porque se ha confundido el orden de los 
medios y los fines, y hasta los límites de lo bueno y de lo malo aparecen 
difusos; no hay verdadera paz porque en la ciudad mundana todo se 
resuelve en pura exterioridad; en resumen, todo lo que constituye la 
ciudad del mundo es confusión y confusión es la ciudad misma; de ahí 
que reciba el místico nombre de Babilonia, que quiere decir confusión: 
Ista civitas quae appellata est Confusio (35); o bien: Babylon quippe in- 
terpretatur Confusio (36). 

No puede negarse que la ciudad del siglo tiende a un cierto erden; 
que en su totalidad tiende a la consecución de cierta felicidad; pero como 
en ella ha muerto toda interioridad, puesto que el amor sui termma por 
fijar el alma en lo terreno y mutable, la felicidad es también terrena 
y mutable; la veleidad del hombre hacia una felicidad completa siem- 
pre queda trunca; el alma «se hace» las cosas y se cosifica con ellas, y 
envilece así su naturaleza espiritual. Cierto es que en el orde1 político 


puede bastar una felicidad puramente secular para la ordenación de la 


sociedad; sabemos que la eudaimonía de Aristóteles es felicidad exclu- 
sivamente secular intramundana y que no podía ser de otra manera, 
pues no conoció la Revelación; pero lo que no puede discutirse es 
que la tendencia del hombre a la felicidad suma queda trunca, y en 
la ciudad mundana no tiene posibilidad, sin renunciar a ella, de tender 
a un allende el mundo; la felicidad de la ciudad del mundo se resuelve 
en un goce de lo mutable que es como nada; mientras la ciudad de 
Dios se ordena a lo inmutable, eterno y necesario, la ciudad del mundo 
se ordena a lo mutable, a lo temporal y a lo puramente contingente; 
este descenso y embebimiento en lo mundano parece no tener límites; 
este amor falsificado significa un rechazo expreso de Aquel por quien 


(34) In Psal. 138, 18, t. 37, col. 1.795. 
(35) De Civ. Dei, 16, 4, col. 482. 
(36) De Civ. Dei, 18, 41, 2, col. 601, e innumerables otros lugares. 
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existe todo lo que hay; en realidad, si tratamos de extraer todas las 
consecuencias, implica un deslizamiento hacia el no-ser, porque es un 
«empaparse» más y más de lo mutable y de lo temporal que irremisible- 
mente tienden a la nada; pero como la nada absoluta no puede ser 
alcanzada, este movimiento de la ciudad del mundo se resuelve en un 
constante acercarse a la nada; en la ciudad del mundo, la nada opera 
como un abismo que va tragándolo todo y que no tiene fondo. 

La ciudad perversa tiene en la tierra su bien propio; mas como este 
bien siempre está amenazado, la ciudad vive en la angustia, y por tal 
bien —verdadero bien sin duda— anhela la paz, aunque solamente in- 
tramundana, y en busca de ella, aunque parezca contradictorio, desata 
guerras contra otra parte de la misma ciudad, de tal modo que la vic- 
toria le dará efectivamente una paz efímera; de ahí que pueda decirse 
que la ciudad del mundo, si bien intenta ser libre de la sujeción divina 
porque vive en su mundo completamente autónomo, es esclava de las 
cosas. Para el lector ha de resultar más que evidente la actualidad de 
este desarrollo que venimos haciendo; este hecho nos confirma en nues- 
tra opinión de que la reacción de una conciencia cristiana ante el mundo 
contemporáneo a ella es siempre semejante al de otra conciencia cris- 
tiana por su identificación esencial en aquello que tienen de constitutivo 
de sí mismas; de ahí que exista cierta semejanza situada en los estratos 
profundos de su visión de la historia entre San Agustín, De Maistre, 
Pascal, Donoso Cortés, Guardini; y, como confirmación de lo dicho, 
citamos aquí un célebre pasaje de San Agustín de evidente actualidad, 
que podría servir de base para todo nuestro desarrollo anterior: «La 
ciudad terrena, que no ha de ser sempiterna, porque cuando estuviere 
condenada a los últimos tormentos no será ciudad, en la tierra tiene su 
bien propio, del que se alegra como pueden alegrar tales cosas; y por- 
que no es tal este bien, que libre y excuse de angustias a sus amadores : 
por eso la ciudad de ordinario anda desunida y dividida entre sí con 
pleitos, guerras y batallas, procurando alcanzar victorias, o mortales, o 
a lo menos efímeras; pues, por cualquier parte que se quisiere levantar 
haciendo guerra contra la otra parte suya, pretende ser victoriosa y 
triunfadora de las gentes, siendo cautiva y esclava de los vicios; y si, 
cuando vence, se ensoberbece, es mortífera... Pero no es acertado decir 
que no son bienes los que apetece esta ciudad, puesto que, en su género, 
ella misma es un bien, y más excelente que aquellos otros bienes. Para 
gozar de ellos desea cierta paz terrena, y con tal fin promueve la guerra; 
pues si venciere y no hubiere quien resista, tendrá la paz, que no tenían 
los partidos que entre sí se contradecían y peleaban por cosas que si- 
multáneamente no podían tener» (37). Como se ve, la ciudad del mundo 
domina por el despotismo, que lo atrae todo hacia sí; anula la libertad 
esencial del hombre y, sutilmente a veces, brutalmente otras, cierra sus 
ojos a todo lo que trasciende la paz intramundana; modernamente, este 
hecho ha ido en aumento; el obnubilamiento de la inteligencia respecto 
de lo trascendente es un hecho casi universal, en el que mucho tiene 
que ver la propaganda que en innumerables gentes pareciera anular la 
libertad; el Estado se vale de este medio para conducir sin demasiadas 


(37) De Civ. Dei, 15, 4, col. 440-441. 
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resistencias a los pueblos; tales métodos, hoy consagrados en una ver- 
dadera técnica, tienden a anular, repetimos, toda resistencia; aquí valen 
también las palabras de San Agustín acerca de la ciudad mundana, en 
la que si «no hubiere quien resista, tendrá la paz», aunque solamente 
la paz efímera en el goce insuficiente de lo terreno. Y así volvemos a lo 
que decíamos antes; la ciudad secular se ordena, en realidad, hacia la 
nada, la que se comporta como un abismo que no tiene fondo. 


LAS CABEZAS DE LAS DOS CIUDADES 


No queremos dejar de hacer aquí una referencia a la cabeza de una 
y Otra ciudad, aunque signifique, en cierta manera, un retroceso en el 
aesarrollo de nuestro tema; como veremos, los dos tipos de hombre 
que constituyen las dos ciudades deben ser enfocados teniendo en cuenta 
esta doble jefatura: Cristo, cabeza de la ciudad de Dios; Satán, jefe de 
la ciudad del mundo. ¿Pero en qué sentido puede decirse que Satán es 
cabeza de los perversos? Y, particularmente, ¿en qué sentido se dice 
que lo sea de la ciudad del mundo? La cabeza de un cuerpo influye en 
el cuerpo interiormente, gobernando y dirigiendo a sus miembros, así 
como Cristo es cabeza de la Iglesia; pero también establece un gobierno 
puramente exterior, en cuanto ordena los miembros hacia un fin exter- 
no; en este segundo aspecto es cabeza de una organización a la que 
exteriormente dirige el general que comanda un ejército y tiene una 
multitud sujeta a su voluntad; evidentemente, el demonio no puede 
lograr establecer un dominio interior sobre los hombres, pero es cabeza 
de los malos, a los que exteriormente gobierna y tiene sujetos a sí 
mismo (38). La aversión a Dios, que es la forma suprema del amor de sí, 
congrega a los hombres bajo la potestad de aquel que desde el principio 
peca; y así como el general tiene la potestad de conducir a sus soldados 
a un fin propuesto, así el demonio, cuyo fin es la aversión a Dios; por 
eso desde el principio peca e induce a pecar al hombre, es decir, en el 
principio le indujo a la aversión a Dios; pero el amor sui, que se com- 
porta como un movimiento sobre sí mismo, es considerado aquí como 
fin, como suprema libertad, por la que se desatan todas las ataduras 
que nos religan a Dios; tal es el sentido profundo del non serviam 
(Jer., 2, 20) del demonio, bajo cuya potestad se reduce todo aquel que 
procura este mismo fin; y en ese caso tal hombre cae bajo la potestad 
del demonio. De acuerdo con lo dicho, Satán es cabeza de los perversos, a 
los que exteriormente gobierna, aunque es bueno recordar que si bien 
no dirige interiormente al intelecto humano, puede inducirle al mal por 
sugestión, de manera que el «non serviam» de demonio es propuesto al 
hombre, cuyo ejemplo éste puede libre y espontáneamente seguir; 
y como todo pecado se reduce a la aversión a Dios, podemos concluir que 
Satán es cabeza de cuantos viven y se congregan en virtud del amor sut 
contradictoriamente opuesto al amor Dei. Si recordamos que la ciudad 
del mundo se constituye en virtud del amor de sí, el demonio, consi- 
derado desde este punto de vista, es el jefe o caudillo de la ciudad secu- 
lar, según la clásica expresión de San Agustín: diaboli regis eius (39). 


(IO OE S. Ide, 111, 8/7. 
(39) De Civ. Dei, 18, 41, 2, col. 601. 
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Si tenemos en cuenta ahora todo lo dicho respecto de la ciudad de 
Dios y luego del Cuerpo Místico, no será necesario insistir sobre el sen- 
tido del amor Dei constituyente de la civitas sancta; baste decir que así 
como Satán es el caudillo de la ciudad perversa, Cristo lo es de la ciudad 
de Dios desde el comienzo del tiempo simultáneo con la creación del 
mundo; no resistimos la tentación de transcribir este hermoso pasaje 
de San Agustín sobre la reyecía de Cristo: «El Señor mismo, en su 
Cuerpo que es la Iglesia, ha sido joven en los primeros tiempos; he aquí 
que Él ha envejecido; vosotros bien sabéis, comprendéis que es nuestra 
cabeza Cristo; y el cuerpo de este jefe nosotros mismos. ¿Sólo nosotros 
y no aquellos que han vivido antes que nosotros? No; todos los justos 
que han existido después del origen del mundo tienen a Cristo por ca- 
beza. Creyeron efectivamente, que vendría aquel que nosotros creemos 
que vino. Es esta fe la que los ha salvado como a nosotros; Él debía 
ser la cabeza de toda la ciudad de Jerusalén, uniendo a todos los fieles 
- desde el comienzo hasta el fin, como también las legiones y las armadas 
angélicas para que hubiera una única ciudad bajo un único Rey, un 
solo reino comandado por un mismo emperador, gozando de una paz 
y una salud eterna, alabando a Dios para siempre, beata para siem- 
pre» (40). De ahí que Cristo sea el Fundador; quien da la ley de esta 
ciudad; y esta Ley fundamental no es otra cosa que el amor, caritas o 
agape de los cristianos. San Agustín lo dice expresamente al referirse a 
esta ciudad: cuius lex caritas (41). Esta suprema ley depende del 
Fundador y Legislador que desde la eternidad la piensa y la promulga 
en el tiempo: Rezx enim et conditor civitatis (42). Luego hay solamente 
dos ciudades y, en consecuencia, dos reyes y dos pueblos (43); pero no 
olvidemos que, si bien nuestro Padre es Dios y nuestra madre la 
Iglesia en virtud del amor, Satán es nuestro padre según el siglo y 
nuestra madre, Babilonia (44); entre los dos jefes, como entre ambas 
ciudades, existe un antagonismo trágico hasta el fin del mundo. 


Los DOS PUEBLOS 


Así como hay dos jefes, hay dos pueblos. Los hombres que todo lo 
esperan de la tierra y los que todo lo esperan del espíritu; los que su 
corazón arrojan en lo profundo y los que solamente atienden a las cosas 
celestes (45). Para penetrar más profundamente en la visión cristiana 
de la historia es preciso considerar con cierto detalle a estos dos tipos 
de hombres de los que se constituye la humanidad entera; no hay lugar 
a un tercer estadio. La doctrina que exponemos es, ante todo, paulina, 
pero de elaboración agustiniana; nosotros trataremos de repensarla 
como cosa propia para considerar desde ella los tiempos actuales. Si 
tenemos en cuenta nuestra radical miseria a consecuencia del pecado, 
podemos distinguir en el hombre las siguientes fases de su vida perso- 


(40) In Psal. 36, 3, 4, t. 36, col. 385. 
Se La 138, 175 t5:33, Col 533: 
e Civ. Dei, 1, praef., col. : ; 
AA ds e a 13; ídem, 17, 4, 2, col. 528; In Psal. ECHAN 
(43) Cfr. In Psal. 61, 4, t. 36, col. 733. 
(44) In Psal. 26, 2, 18, col. 208. 
(45) In Psal 51, 6, t. 36, col. 603. 
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nal: la infancia, que actualmente permanece en el olvido, absolutamente 
- Consagrada a los cuidados del cuerpo y la subsistencia inmediata; la 
- Puericia, que es apenas un paso adelante y de la que conservamos algún 
recuerdo; la adolescencia, en la que el hombre es capaz de engendrar; 
la juventud, que ingresa ya en lo político y queda sujeta a las leyes te- 
rrenas, y que también siente con más fuerzas los ardores de la concu- 
piscencia; la ancianidad, plena ya del sentimiento de la muerte próxima; 
la decrepitud, que es un estar ante la muerte inmediata, y la misma 
muerte, que ya no es un estado de la vida, sino el término de todos. Por 
eso podemos decir que existen solamente seis estadios en la vida del 
hombre terreno; la vida del hombre exterior es, pues, un caminar hacia. 
la muerte sin poder ni detener ni aumentar la marcha; es carrera hacia 
la muerte, que se presenta como la última y más cierta posibilidad de 
la existencia humana; ella es el acabóse de la vida del hombre. Pero 
éste es sólo el hombre viejo contemplado desde el punto de vista de 
su radical miseria. El cristiano que vive la vida de la gracia es el hombre 
nuevo que conoce otras seis edades en su vida, que son un encamina- 
miento no ya hacia la muerte, sino hacia la Vida; este progreso del 
hombre interior va a concluir en la contemplatio, que es como una man- 
sión espiritual (46); así, el fin del hombre viejo es la muerte sin muer- 
te; el fin del hombre nuevo es la vida sin término; el hombre del pe- 
cado, frente al hombre de la justicia. Los dos pueblos constituídos por 
los dos hombres que viven contradictoriamente; los unos asumidos por 
el principio de la ciudad del mundo (amor sui), los otros por el principio 
de la ciudad de Dios (amor Dei). Volviendo a San Agustín, recordemos 
que, antes de escribir De Civitate Dei, trazó un esbozo de esta gigantesca 
división del género humano en De Catechizandis Rudibus: «Y he aquí 
por qué hay dos ciudades: la una, de los injustos; la otra, de los justos; 
prosiguen su marcha después del origen del género humano hasta el fin 
del mundo; están mezclados en cuanto a sus cuerpos, pero separados en 
sus voluntades. En el día del juicio, también en sus cuerpos serán sepa- 
rados. Todos los hombres, efectivamente, que, con una vana insolencia y 
fastuosa arrogancia, aman el orgullo y la dominación temporal, como 
así todos los espíritus que tienen el mismo amor y buscan su gloria 
oprimiendo a los hombres, están ligados en conjunto a una misma so- 
ciedad. Pero como frecuentemente se combaten mutuamente los unos a 
los otros por estos bienes, son precipitados por un igual peso de codicia 
en el mismo abismo, y permanecen unidos entre ellos por la semejanza 
de su conducta y de su responsabilidad. A su vez, todos los hombres 
y todos los espíritus que buscan humildemente la gloria de Dios, no 
la propia, y que con piedad le siguen, pertenecen a una misma sociedad. 
Por tanto, en su inmensa misericordia, Dios es paciente con los impíos 
y les ofrece el medio de hacer penitencia y de enmendarse» (47). - 
Cabe recordar aquí la distinción más profunda entre estos dos tipos 
de hombres que constituyen la humanidad: esta distinción se funda- 
menta siempre en la oposición dialéctica entre amor suamor Det y se 
concreta en las clásicas expresiones: vivir según Dios y vivir según el 


(46) Cfr. De Vera Relig., 26, 48-49. 
(47) De Cat, Rud., 19, 31. 
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hombre. Los hombres que constituyen el pueblo de la perversidad viven 
según el hombre; los ciudadanos de la ciudad santa, peregrinos en la 
tierra, viven según Dios (secundum Deum viventem) y gozan en el bien; 
todos los movimientos del ánimo de estos hombres provienen, pues, del 
amor boni, que no es otra cosa que amor Dei o charitas; pero el amor 
boni está referido al Summum Bonum o, por lo menos, en todo acto 
amoroso, está implicado este movimiento trascendental hacia el Bien 
subsistente o divino. El hombre que vive según el mundo no deja de 
sentir naturalmente este amor boni, pero el objeto al cual está referido 
es tomado como definitivo, un fin absoluto sin allende alguno; el bonum 
a que aspira el hombre terreno es un bonum intramundano y nada más 
que intramundano. 

En los miembros de la ciudad de Dios, predestinados desde siempre 
a la visión beatífica, resplandece con mayor viveza la imagen de Dios 
restaurada por la Redención; San Pablo es más claro cuando dice: «Por- 
que a los que de antemano conoció, también los predestinó a ser con- 
formes con la imagen de su Hijo, en orden a que fuese Él primogénito 
entre muchos hermanos» (Rom., 8, 29); esto debe entenderse sobre todo 
del homo interior agustiniano; en efecto, en el alma encuentra el hom- 
bre de la conciencia cristiana las indicaciones sobre lo que es la Tri- 
nidad. El alma es como el Padre que de su ser engendra la inteligencia 
de sí misma como el Hijo o el verbo interior del alma; y la relación de 
este ser con su inteligencia es una vida como el Espíritu. El alma es, 
pues, un pensamiento (mens) del que surge un conocimiento que lo ex- 
presa, que es su verbo (notitia), y de su relación a este conocimiento 
surge el amor (amor). Esto nos pone en la pista de aquello que es el 
hombre mismo, pues ser todo esto es ser testimonio vivo de la Trinidad, 
y conocerse a sí mismo es conocerse, ya desde el primer acto de la 
autoconciencia, como imagen de Dios, lo que equivale a conocer en 
cierta manera a Dios. Nuestro pensamiento es memoria Dei, el pensa- 
miento que lo re-encuentra es inteligencia de Dios y el amor que procede 
de uno y de otro es amor de Dios. Esto expresa bien claramente que el 
hombre mismo es más que él mismo, o que hay en él algo que le 
trasciende y que es el misterio inagotable del Dios cristiano (48). De 
esa manera, el hombre vive ya con Cristo y en Él; y de tal modo está 
unido a Él, que se establece una comunicación tan íntima entre el cris- 
tiano y Dios, que los que participan de este Summum Bonum lo tienen 
en Aquel con quien se unen en una sociedad santa o ciudad de Dios, que 
es un vivo sacrificio suyo y un templo vivo suyo (50). 

De ahí que los príncipes cristianos, los gobernantes cristianos de 
cualquier sistema político, desde la monarquía a la democracia, no pue- 
dan ordenar la res pública solamente a un bien intramundano, sino a 
un fin trascendente al Estado mismo; el príncipe cristiano jamás uesco- 
nectará lo político en el orden de la gracia; es en este orden donde ha 
de buscarse la moderación de la autoridad del príncipe; cierto es que 
este hecho ya no se da casi, pero no quiere decir que no sea esto lo más 


(48) Cfr. el trabajo de Michele F. Sciacca, Trinitá ed unitá della mente in 
S. Agostino, en Filosofía, V, 2, pp. 215-228. Torino, 1954, 

(49) De Civ. Dei, 20, 9, 3, col. 674. 
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justo. El príncipe cristiano ve al Estado apenas como un instrumento 
útil subordinado al Summum Bonum, del cual depende y participa. Así 
como de este bien participa el príncipe, el pueblo cristiano está cons- 
tituído por todos aquellos que aman un mismo bien y unos mismos 
bienes que participan y dependen del Sumo Bien. De ahí nace la noción 
de pueblo cristiano concebido como el conjunto de seres racionales, uni- 
dos entre sí en cuanto aman las mismas cosas (51). La historia universal, 
a los ojos de un cristiano, se presenta como una trágica lucha entre los 
dos pueblos de los cuales se constituye la humanidad. ; 


LA TENSIÓN DE LAS DOS CIUDADES 


Antagonismo 


Hemos dicho ya cuanto era necesario decir acerca de la oposición 
contradictoria entre el amor de sí y el amor de Dios, que se compor- 
tan como los propulsores de la historia de la humanidad (cf. cap. II, 
in initto). Sin embargo, aunque nuestra obra no quiere ser una re- 
petición más o menos servil del pensamiento agustiniano, no quisié- 
ramos seguir adelante sin reproducir aquí con mayor detalle la doctrina 
del Hiponense sobre el antagonismo de las dos ciudades. Como decía- 
mos más arriba, los testimonios de las conciencias cristianas ante el 
misterio de la historia no pueden sino ser semejantes por la identidad 
de los principios de los cuales se nutre la conciencia cristiana; de ahí 
que en la doctrina de los dos amores de San Agustín nosotros veamos 
no sólo la doctrina personal de un teólogo, sino también el testimonio 
vivo y válido para nosotros de una conciencia cristiana (siempre la 
misma) puesta frente a la tragedia de la historia a la cual vive y de la 
cual es actor. Lo que nosotros llamamos «tensión» de las dos ciudades 
sólo se explica por la «tensión» de los dos amores; primero creemos 
necesario citar el testimonio de Agustín a través del célebre texto del 
comentario al Génesis: «Éstos son los dos amores, uno santo y otro in- 
mundo; uno social, otro privado; uno que atiende a la común utilidad 
por amor a la celeste compañía, otro que se apropia el bien común por 
arrogante afán de dominación; uno siervo, otro émulo de Dios; uno 
tranquilo, otro turbulento; uno pacífico, otro sedicioso... Por la mezcla 
temporal de ambos se va desarrollando esta tensión del mundo» (52). 
Copiamos algunos textos en los cuales San Agustín señala este antago- 
nismo: «De aquí procedieron dos ciudades entre sí diferentes y contra- 
rias, porque los unos vivían según la carne y los otros según el espíri- 
tu» (53). «A los ciudadanos de la ciudad terrena los produce la naturaleza 
corrompida por el pecado; pero a los ciudadanos de la ciudad celeste los 


(51) De Civ. Dei, 19, 24, col. 655: «Populus est coetus multitudinis ratio- 
nalis, rerum quas diligit concordi ratione sociatus». 

(52) De Genesi ad litteram, 11, 15, 20. 

(53) De Civ. Dei, 14, 4, 2, col. 407: «Quod itaque diximus, hinc existitisse 
civitates duas diversas inter se atque contrarias, quod alii secundum carnem, 
alli secundum spiritum viverent; potest etiam isto modo dici quod alii secun- 
dum hominem, alii secundum Deum vivant». 
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engendra la gracia, libertando a la naturaleza del pecado» (54). «Lo que 
sucedió entre Caín y Abel nos hizo ver la enemistad que hay entre las 
mismas dos ciudades, entre la de Dios y la de los hombres» (55). 


Bienes y males comunes 


De todo lo dicho sobre las dos ciudades y sobre el problema del mal 
resulta fácil para toda conciencia cristiana comprender que los males y 
los bienes de ambos pueblos son comunes; éste es un hecho de expe- 
riencia que tiene importantes consecuencias, porque los dos pueblos se 
distinguen no en la comunidad de males y bienes, sino en el modo como 
consideran a los males y bienes comunes. Por otra parte, este tema está 
íntimamente ligado al problema del mal en general, como veremos lue- 
go. En efecto, si se tiene en cuenta que todo mal está ordenado en 
última instancia a la glorificación de Dios y a la armonía del todo, no 
puede estar de parte de Dios la causa de la distinción entre los dos 
pueblos, sino de parte de los hombres; ni siquiera la diferencia y an- 
tagonismo reside en el mal, sino en la voluntad y albedrío de los hom- 
bres (56). Más claramente, Dios, al mismo tiempo aflige a buenos y 
malos no porque ambos vivan mal, ya que así todos serían malos, sino 
por los fines que explicamos más arriba; pero también los ciudadanos 
de la ciudad de Dios han de padecerlos porque frecuentemente aman lo 
temporal como los ciudadanos de la otra ciudad. Cosa semejante debe 
decirse de los bienes que son comunes; unos les aman y gozan de ellos 
como medios para alcanzar el Summum Bonum; otros les aman y de 
ellos gozan como fines. 

De tal manera se entremezclan los ciudadanos de las dos ciudades, 
que resulta imposible determinarlos, máxime si tenemos en cuenta que, 
en última instancia, su condición misma de miembros depende del mis- 
terio de la predestinación; sin embargo resulta evidente que si tomamos 
como base de distinción los dos amores contradictorios que constituyen 
las dos sociedades, ambos se mezclan, por así decir, extrínsecamente, y 
esta confusión jamás pasa de ser eso. A nuestros ojos, que no pueden 
penetrar en la inefabilidad del individuo, la mezcla es indiscernible: 
pero ésta siempre permanece extrínseca; se mezclan los cuerpos, como 
dice Agustín, permaneciendo separadas las voluntades; pues bien: si 
las voluntades permanecen separadas, la distinción depende del acto de 
la voluntad; pero como la volición tiene sentido en virtud de lo querido, 
es en razón de éste que las dos sociedades de hombres se distinguen: 
según que lo querido sea el yo absolutamente o el Summum Bonum. 
Y así volvemos a la antítesis amor sui-amor Dei. Es lo que quiere ex- 
presar San Agustín cuando dice que las dos ciudades «mezcladas en el 
cuerpo y separadas en el corazón se encaminan a través de los siglos 
hasta el fin del mundo» (57). En el Juicio concluirá esta confusión ex- 


(54) De Civi. Dei, 15, 2, col. 439: 
peccato vitiata 
liberans gratia». 

(55). De Civ. Dei, 15, 5, col. 441. 

DONDE Civs. Det; 1,81 0120-21: 

(97). mn Psal.-136,-1, t. 37, coll 1.761: 


: «Parit autem cives terrenae civitatis 
natura; coelestis vero civitatis cives parit a peccato naturam 
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trínseca y los cuerpos serán separados según el amor de los corazones 
u orientación de la voluntad. Esta confusión, naturalmente, sólo se re- 
fiere a la ciudad peregrina y a la ciudad del mundo: Perplexae quippe 
sunt istae duae civitates in hoc saeculo, invicemque permixtae, donec 
ultimo judicio dirimantur (58). 

No ha de extrañarnos entonces que los ciudadanos de la ciudad de 
Dios manejen negocios del siglo, ni que los asuntos que hacen al orden 
sobrenatural estén en manos de hombres terrenos. Volvemos a lo mis- 
mo: los hijos de la ciudad de Dios, en la administración de las cosas 
seculares, refieren su acción al Dios vivo por el cual es el mismo bien 
terreno; y esto, desde los negocios más nimios hasta el gobierno de la 
sociedad. El príncipe cristiano, en virtud de la ordenación de su vo- 
luntad, en cierta manera sobrenaturaliza los mismos negocios seculares, 
de tal manera que jamás éstos tendrán verdadera autonomía. Los hijos 
de la ciudad del mundo, en la administración de bienes sobrenaturales 
y en la predicación de la Palabra, se ordenarán, no obstante, al amor del 
siglo: «Aquéllos —dice San Agustín a estos dos tipos de hombres— en 
las cosas terrenas levantarán su corazón al cielo, mientras éstos, en el 
ministerio de la palabra celestial, arrastrarán su corazón por la tie- 
rra» (59). 


Padecimientos de la ciudad de Dios 


La tensión entre las dos sociedades en las que se divide la huma- 
nidad y se configura la historia tiene un sentido teológico profundo, 
estrechamente ligado a la doctrina cristiana del Cuerpo Místico. Los 
padecimientos de Cristo, centro del devenir histórico, se continúan en 
sus miembros, y si bien se mira, los miembros de esta ciudad han de 
sufrir para que se cumpla totalmente la Pasión de Cristo, y así parti- 
cipan realmente (y no de otra manera) de los padecimientos de la Ca- 
beza. Si tenemos en cuenta, como ya dijimos, que todos formamos la 
única persona de la Iglesia, del Cuerpo de Cristo, Cristo no es otra cosa 
que un solo hombre, con su cabeza y su cuerpo, el salvador del cuerpo 
y de los miembros del cuerpo, dos en una sola carne (Eph., 5, 31), una 
sola voz, una sola pasión, y cuando la iniquidad llegue a su fin, dos en 
en una sola paz; por eso los sufrimientos de Cristo no se encuentran ni 
se cumplen en solo Cristo; si por Cristo entendemos la Cabeza y el 
Cuerpo (de Cristo), los sufrimientos de Cristo no existen más que en 
Cristo; pero si, como vimos ya, por Cristo entendemos solamente la 
Cabeza de un cuerpo místico, los sufrimientos de Cristo no existen úni- 
camente en Él. Existen en sus miembros, como dice San Pablo: «Ahora 
me gozo en mis padecimientos sufridos por vosotros y cumplo, por mi 
parte, lo que faltaba de las fatigas de Cristo en mi carne por el bien de 
su cuerpo, que es la Iglesia» (Col., 1, 24). Por tanto, todos los que son 
miembros vivos de Cristo, es decir, particularmente aquellos que a Él 
están unidos por la caridad o amor de Dios (y que en tal caso forman 


(58) De Civ. Dei, 1, 35, col. 46; también 15, 20; 18, 48; 18, 54 in fine; 
20 todo, cap. 3; 20, 7; De unitate Ecclesiae, 14. : 
(59) In Psal. 51, 6; cfr. también In Psal, 61, 8, col. 735. 
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parte de la ciudad de Dios), deben continuar, cumplir en ellos lo que 
falta a la Pasión de Cristo; todo cuanto padecen de parte de aquellos 
que no son siembros actuales o vivos de Cristo es lo que falta. Si esto 
sufro, esto falta a la universal Pasión de Cristo, aunque, naturalmente, 
jamás podré agotar aquello que falta: todos los que en ellos mismos 
continúan (por su unión de caridad con Cristo) los padecimientos de 
Éste, entre sí están unidos por el amor Dei y forman una sola sociedad; 
los miembros de la misma, en sus sufrimientos, por grandes o leves que 
sean, cumplen en ellos la universal Pasión del Verbo Encarnado. Todos 
participan de cierta co-redención que se extiende hasta la consumación 
de los tiempos. Ésta es la raíz profunda y la razón de ser de los dolores 
que sufren los justos colocados bajo una justicia superior y trascen- 
dente a esta justicia visible de todos los días. La sociedad o ciudad de 
Dios en la tierra debe padecer siempre la persecución y el odio de la 
ciudad perversa, cuyos miembros apenas si son miembros muertos del 
Cuerpo Místico, que es como ser nada. De la ciudad del mundo, pues, 
parte la fuerza que tortura a la ciudad de Dios, que es la misma que 
torturó a Cristo y le dió muerte; contra Él y contra sus miembros vivos 
sigue ejerciéndose el mysterium iniquitatis hasta el último día. De estas 
persecuciones, la principal y la última será la del Anticristo. Pero no nos 
llamemos a engaño; estos padecimientos de que habla San Pablo no han 
de ser ni son actualmente padecimientos meramente corporales, sino 
opresión de la conciencia, supresión de la libertad y, sobre todo, la su- 
gestión del mal. 

Si ponemos toda nuestra atención en el desarrollo de los tres últi- 
mos temas, es evidente que la historia universal es asumida en su tota- 
lidad por un enfrentamiento del bien y del mal, de la sociedad santa y 
de la sociedad perversa, ambas inextricablemente mezcladas; como 
luego veremos, la Providencia rige este enfrentamiento y lucha inextri- 
cable, pero, con los elementos que hasta ahora hemos considerado, pode- 
mos concluir que la historia universal se desarrolla gracias a la tensión 
de las dos ciudades y es esa tensión misma. Presupuesta la acción ab ae- 
terno de la Providencia, LA HISTORIA UNIVERSAL ES LA tensión DE LAS DOS 
SOCIEDADES DESARROLLADAS HASTA EL ÚLTIMO INSTANTE DEL TIEMPO. 


LoS FALSOS CRISTIANOS 


En la tensión a que hemos hecho referencia, tienen lugar muy des- 
tacado, dentro de la Iglesia, los ciudadanos de la ciudad del mundo que 
habitan en ella. Los malos cristianos son como las «puntas de lanza» del 
ataque del misterio de iniquidad contra el misterio de la Encarnación; 
este misterio de maldad, que pugna por la destrucción de la gracia, se 
comporta como una fuerza subterránea de formidable poder, o como una 
oquedad de tinieblas que pugna por debajo de nosotros; es la Iglesia y 
los predestinados de la Ciudad celeste el objeto de su odio esencial y la 
lucha entablada contra el mundo de la gracia se comporta como una 
inmensa tragedia que, en realidad, es la tragedia de la humanidad : 
esto nos recuerda las palabras de Scheeben cuando dice que «este mays- 
terium trabaja en el mundo como un volcán subterráneo, a cuyo fondo 
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no podemos bajar, pero que con sus terribles efectos da a comprender de 
sobra que oculta en sus entrañas un poder y un furor destructores de 
fuerza extraordinaria» (60). El cristiano sin gracia, que es como una 
grotesca caricatura del cristiano, es portador de este tremendo misterio 
y carcome desde dentro el Cuerpo de Cristo. De ahí que San Pablo, 
después de hacer referencia a la apostasía general, asegure que «el 
m'sterio de iniquidad está ya en acción» (11 Tes., 2, 7). San Agustín, co- 
mentando este texto del Apóstol, hace notar la opinión de algunos de 
que aquí se habla de los malos e hipócritas que hay en la Iglesia, hasta 
que lleguen a ser tantos que constituyan un verdadero pueblo al Anti- 
cristo (61). El mismo Agustín agrega en este elocuente pasaje: «Y su 
imagen, a mi parecer, es el disfraz o fingimiento de las personas que 
hacen como que profesan la fe y viven infielmente, porque fingen que 
son lo que realmente no son, y se llaman, no con verdadera propiedad, 
sino con falsa y engañosa apariencia, cristianos. Pues a esta misma bestia 
pertenecen no sólo los enemigos del nombre de Cristo y de su gloriosa 
ciudad, sino también la cizaña que se ha de recoger de su reino, que es 
la Iglesia, en la consumación del siglo» (62). También, en sentido con- 
trario, así como hay falsos cristianos, así algunos justos llegan a ser 
expulsados de la congregación cristiana (como Sayonarola hay varios) 
debido a la acción de la gente carnal (63). Para los tales es necesario 
recordar que Dios ve en lo escondido. Nosotros preferimos concluir este 
parágrafo citando las palabras de San Juan: «De nosotros salieron, mas 
no eran de nosotros; pues si de nosotros fueran, hubieran permanecido 
con nosotros; pero acontece así para que se ponga de manifiesto que 
no todos son de nosotros» ( 1. Toan, 2, 19). 


«PAX MUNDI, PAX DEI» 


La noción de paz juega aquí un importante papel. La perfección está 
en la paz donde nada repugna. Existe también la noción contraria, así 
como existen dos ciudades. La tensión es también tensión y repugnancia 
entre la paz del mundo y la paz de Dios. La par Dei es, en realidad, el 
término del movimiento ascensional de la caridad, mientras que la paz 
mundi es el término del movimiento hacia abajo del amor de sí. Los dos 
grandes pueblos en los que hemos dividido a la humanidad se componen 
de aquellos que aspiran a la paz de Dios y a la paz del mundo. Veamos 
esto: Existe la paz en el hombre cuando todos los movimientos del 
alma son ordenados y sujetos a la razón y la razón misma a Dios; pues 
resulta evidente que lo inferior ha de ser gobernado en el hombre por 
lo que en él existe de más noble; y la misma parte superior del hombre 
(mens et ratio) ha de someterse a otro más elevado, situado por encima 
de él, que a él le trasciende y que es la Verdad misma. La Verdad es la 
Sabiduría del Padre, esto es, Cristo. Tal es la paz del cristiano. En la 
gradación que hemos seguido resulta claro que la paz del ciudadano de 


(60) Los misterios del Cristianismo, t. Sancho, II, 286. 
(61) De Civ. Dei, 20, 19, 3, col. 686. 

(62) De Civ. Dei, 20, 9, 3, col. 674. 

(63) De Vera Relig., 6, 10. 
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la civitas Dei no puede ser otra que la paz interior de que habla Agus- 
tín (64); esta paz interior resulta de la adecuada subordinación de las 
pasiones y sentimientos, afectos, a la inteligencia y de ésta a la Verdad 
de Dios. En esta gradación resplandece el orden y en él se realiza la 
paz que es ese orden mismo. Pero esto que decimos del hombre singu- 
larmente podemos decirlo de la realidad toda para percibir en su ple- 
nitud los grados de la paz de que podemos gozar aquí y la paz de la 
que hemos de gozar después. En este tema cederemos la palabra una 
vez más a San Agustín, el hombre de la conciencia cristiana, que en un 
- hermoso pasaje de De Civitate Dei resume lo que intentamos decir; allí 
describe la paz en sus grados: la paz del cuerpo, del alma irracional, del 
alma racional, del cuerpo y del alma conjuntamente, del hombre, de la 
familia, de la ciudad, de la ciudad celeste y, por fin, de la realidad total: 
«La paz del cuerpo en la ordenada disposición y templanza de las vartes. 
La paz del alma racional, la ordenada conformidad y concordia de la 
parte intelectual y activa. La paz del cuerpo y del alma, la vida metó- 
dica y la salud del viviente. La paz del hombre mortal y de Dios in- 
mortal, la concorde obediencia en la fe, bajo de la ley eterna. La paz de 
los hombres, la ordenada concordia. La paz de la casa, la conforme uni- 
formidad que tienen en mandar y obedecer los que viven juntos. La 
paz de la ciudad, la ordenada concordia que tienen los ciudadanos y ve- 
cinos en ordenar y obedecer. La paz de la ciudad celestial en la ordena- 
dísima y conformísima sociedad establecida para gozar de Dios, y unos 
de otros en Dios. La paz de todas las cosas, la tranquilidad del orden y 
el orden no es otra cosa que una disposición de cosas iguales y desigua- 
les, que da cada una su propio lugar» (65). De modo que, en cuanto 
viadores, hemos de yozar de cierta paz interior; pero al mismo t:empo 
tendremos puestos los ojos en la paz de la ciudad celeste. Ésta es la paz 
del cristiano de la que ya goza en cierto modo si actualmente edifica en 
sí mismo la paz interior. La ciudad de Dios se ordena, pues, a esta paz 
interior en cuanto transita en la tierra; pero ésta es su ordenación in- 
mediata; ante todo y a través de todo, se mueve a lo largo de la historia 
hacia la Pax Dei, razón de ser del orden del todo. 

Lo que venimos diciendo no debe conducirnos a equívocos. Lo esen- 
cial es la ordenación de la ciudad por la cual se distingue y contrapone 
a la otra ciudad. Existe una paz temporal que necesariamente es común 
a todos los hombres de la tierra pertenecientes a las dos ciudades sin 
distinción. El hecho que la ciudad de Dios tiende a la Paz Dei, contra- 
dictoria de la paz terrena, no puede significar que ignore la paz tem- 
poral, puesto que esta misma paz entra en los grados de la paz uni- 
versal a que hacíamos referencia anteriormente. Lo importante reside 
en que la paz temporal es un bien útil exclusivamente y al cual tiende 
la ciudad como fin intermedio; la ciudad de Dios usa de la paz tempo- 
ral y, en tanto que bien útil, es deseada por ella en orden a la paz supra- 
temporal. Por el contrario, la ciudad del mundo tiende a la paz terrena 
y en ella reposa como fin absoluto: se afinca en ella y todo lo ordena a 
ella sin un allende sí misma. En realidad, en este hecho reside la dife- 


(64) De Sermone Domini in monte, 1, 2, 9, 
(65), De Civ. Dei, 19, 13, 1; col. 640. 
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rencia fundamental. Es decir, que la ciudad de Dios ordena la paz te- 
rrena a la paz eterna, en tanto que la ciudad del mundo no la ordena 
más que a sí misma. Esta ciudad tiene su bien supremo en la paz tem- 
poral, mientras que la ciudad de Dios tiene en la paz eterna su supremo 
«bien: summum bonum civitatis Dei... sit aeterna paz atque perfecta (66). 


Sin embargo, como hemos dicho, en tanto que ciudad peregrina, la - 


ciudad goza de la paz temporal; y otra razón que podemos agregar a 
las expuestas es la misma trabazón o mezcla temporal de las dos ciu- 
dades por la cual los ciudadanos de la ciudad de Dios han de servirse de 
la paz de Babilonia; hay más: es necesario que los ciudadanos sean 
sumisos a las leyes de Babilonia, siempre que en las mismas no se im- 
pida la consecución de aquella paz suprema. Tengamos en cuenta que 
los ciudadanos de una y otra ciudad se distribuyen en la tierra sin dis- 
tinción de naciones, razas, idiomas; éstas son determinaciones poste- 
riores a la gran división de las dos ciudades: de manera que la paz que 
hemos denominado temporal es necesariamente común, aunque, como 
quedó dicho, sea buscada por unos y por otros en vías divergentes. Así, 
la realidad histórica que abarca a toda la humanidad se nos presenta 
como un tejido o trama para nosotros inextricable. Sabemos por reve- 
lación que así es, y aun podríamos quizá determinarlo sin la revelación; 
pero lo que no nos es posible es ver ahora, hinc et nunc, a una y otra 
ciudad. Esto sólo es posible a quien ve en lo escondido de la interioridad 
del hombre. Si la trama o malla de las dos ciudades es indiscernible 
porque están indiscerniblemente mezcladas, es lógico pensar que Ja paz 
relativa o temporal deba ser común; y al afirmar esto, afirmamos si- 
multáneamente que todo lo temporal es común a las dos sociedades. Se 
distinguen por la actitud que ambas toman ante lo temporal-común. 
Pero recordemos que esta tragedia que constituye la historia universal 
se desarrolla por detrás de todas las otras determinaciones posteriores 
de la sociedad humana, ya sean naciones, Estados, razas, e inclusive 
religiones; por detrás de esta trama inmediata se desarrolla el misterio 
de la historia. 


MOVIMIENTO DE ASCENSIÓN HACIA LA CIUDAD CELESTE 


Podemos decir entonces que los fines de las dos ciudades son tam- 
bién contradictorios: la Pax aeterna es el fin de la ciudad de Dios; el 
fin sin fin. ¿Pero podemos decir algo semejante de la ciudad del mundo? 
Creemos que no, porque si bien es cierto que el fin de la ciudad o del 
mundo es la paz terrena tomada absolutamente, esta paz terrena con- 
cluirá y más allá de ella sólo queda la muerte absoluta. Es decir, que 
el fin verdadero y verdaderamente último de la ciudad del mundo es la 
absoluta muerte sin término; en efecto, no podemos hablar de la paz 
terrena (si extremamos la significación de los términos) como fin abso- 
luto de la ciudad del mundo; es cierto que así es tomado por sus miem- 
bros, pero en el fondo existe una perversidad más profunda, que consiste 
en considerar como absoluto e inmutable a lo relativo y mutable; por 
eso hay también un engaño o, si se quiere, una falacia, una mentira 


(66) De Civ. Dei, 19, 20, col. 648. 
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esencial, desde el momento que resulta imposible erigir como necesario 
a lo contingente y como absoluto a lo relativo. Luego el fin inmediato 
de la ciudad del mundo, que es el goce de lo temporal como si fuera 
inmutable, se ordena, mal que les pese a sus miembros, a la muerte 
absoluta. Si recordamos ahora lo que hemos dicho de la historia en 
cuanto categoría bifronte, el fin de la ciudad peregrina es el término de 
la historia positiva en cuanto ascensión hacia la salud, y el fin de la 
ciudad del mundo es el término de la historia negativa, en cuanto desli- 
zamiento hacia la nada, hacia la muerte segunda. 


Lo que creemcs que por ahora queda debidamente establecido es 
que la sociedad de los mundanos pone todo su fin aquí abajo; que la 
ciudad de Dios pone todo su fin en una trascendencia absoluta. Esta 
afirmación es ya muy conocida para el lector, pues la hemos repetido 
muchas veces. Lo que ahora debe ser aclarado es el sentido profundo 
por el cual esta ciudad de Dios es denominada peregrina; ante todo, sa- 
bemos que lo es porque tiene puestos sus ojos en la finalidad supra- 
temporal de su propio movimiento. Pero la razón básica por la cual los 
ciudadanos de la ciudad se denominan peregrinos aquí y ciudadanos de 
la Jerusalén celeste es la gracia; es en virtud de la gracia que un hombre 
ya participa de aquella ciudad; en virtud de la gracia, desde ahora es 
ciudadano de aquella ciudad, es decir, ciudadano actualmente arrojado 
a un mundo que no es el suyo; el mundo de este hombre se presenta 
pleno de cosas entre las cuales vive; él es con las cosas del mundo; 
pero todo esto no le pertenece en propiedad absoluta, aunque en cierto 
sentido pueda llamarle suyo; está aquí, pero no es de aquí; en virtud 
de la gracia, ya forma parte, es ciudadano de su Patria verdadera. Na- 
turalmente que todo el tema está aquí penetrado por el misterio de la 
predestinación, y por ser tal, nosotros no pretendemos penetrar más 
adentro. De modo que el ciudadano de la ciudad de Dios es un ez-pa- 
triado, aunque deba con-vivir con los ciudadanos de la ciudad del mundo. 
Éstos no son peregrinos ni expatriados; ellos son verdaderos ciudadanos 
de este mundo circundante y en él han echado sus raíces; ésta es su 
patria. También podemos decir que los miembros de la ciudad de Dios, 
en cuanto se encuentran como amarrados por las cosas, por las pasiones 
que motivan estas mismas cosas, por este mundo total, son cautivos de 
la ciudad temporal. Aquí luchan para impedir ser totalmente maniatados 
por las ligaduras del mundo y esperan la libertad de que gozarán en 
su Patria. De ahí que por medio de la esperanza y no sólo por la gracia 
faunque ésta incluye aquélla) en cierta manera vivan en aquella Jeru- 
salén hacia la cual peregrina la ciudad. Para resumir lo expuesto, po- 
demos decir que el ciudadano predestinado de la ciudad de Dios, en 
tanto vive en el mundo y con las cosas del mundo, es peregrino, un ex- 
patriado, un cautivo del mundo y, hasta cierto punto, un extraño en 
virtud de la esperanza puesta allende el mundo. 

' Una conclusión general surge inmediatamente. Los miembros de la 
ciudad, como la ciudad misma, tienden desde su raíz a una trascendencia 
de: mundo. Este movimiento de ascensión de la sociedad santa hacia el 
Summum Bonum suyo confiere sentido a la existencia misma de la 
ciudad; desde las capas más profundas de sí misma, la ciudad expa- 
triada, cautiva y peregrina, inicia un movimiento de ascensión hacia la 
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ciudad celeste, donde encontrará la perfección de la Pax, la tranquilidad 
en el orden, la perfección absoluta; en suma, la beatitud, fin de la ciudad 
de Dios. De esa manera, el fin, en el sentido de término de llegada de 
la ciudad de Dios, está situada por encima y más allá del tiempo de la 
historia, en la mansio o habitación espiritual, acabamiento de la ascen- 
sión de la ciudad. Peregrina aquí, para ella el tiempo es la participación 
móvil de la eternidad hacia la cual se dirige; mientras se desarrolla en 
el tiempo, en el tiempo mismo comienza a contemplar la eternidad supra- 
histórica. Es decir, que el devenir de la historia y la historia misma para 
ella es apenas escala de ascensión hasta un momento en el cual el tiempo 
histórico se interrumpe porque termina y entonces entra en la mansión 
de la eternidad. Así, repetimos, la ciudad o sociedad peregrina está 
afectada desde su raíz por un conocimiento de ascensión hacia la ciudad 
celeste, la esperada Sión. No resistimos la tentación de transcribir aquí 
un testimonio de vitalidad palpitante en lo que se refiere a esta espera 
y a este movimiento hacia arriba, propio del polo positivo de la historia 
que acaba por dejar de ser tiempo. San Agustín escribió una verdadera 
oración de nostalgia por aquella mansión esperada que es testimonio de 
lo Gue experimenta en el centro de sí misma la conciencia cristiana 
frente al misterio de la historia: «Te decet hymnus, Deus, in Sion» 
(Ps. 64, 2). A ti, Dios, te es debido un himno en Sión. He ahí nuestra 
patria, Sión, es decir, Jerusalén; y debéis reconocer el sentido de esta 
palabra. Jerusalén quiere decir visión de paz; Sión, de la misma manera, 
significa especulación, o lo que es igual, visión y contemplación. Se nos 
promete no sé qué gran espectáculo, y este espectáculo es Dios mismo, 
el fundador de la ciudad. Hermosa y magnífica es esta ciudad, pero 
cuanto más hermosa, más magnífico Aquel que la ha fundado. A ti, Dios, 
te es debido un himno en Sión, dice el salmista. Pero ¿dónde? En Sión. 
Aquél no le es debido en Babilonia. Cualquiera, en efecto, que ha co- 
menzado a ser nuevo, canta ya de corazón en Jerusalén según la palabra 
del Apóstol: Nuestra ciudadanía está en los cielos (Phil., 3, 20); Nos- 
otros, si bien caminamos en la carne, no militamos según la carne 
(II Cor., 10, 3); desde ahora estamos allá por el deseo, en aquella tierra 
hemos puesto nuestra esperanza, como un ancla que se arroja hacia 
adelante para no zozobrar en las agitaciones del mar de este mundo... 
Aquel que canta con esta esperanza, ya canta allá. Él dice: A ti, Dios, 
te es debido un himno en Sión, y no en Babilonia. Pero ¿no están aún 
en Babilonia? Sí, responde este amante, este ciudadano de lo alto; yo 
estoy allí, pero en la carne y no en el corazón» (67). 


Alberto CATURELLI. 
Universidad Nacional. 
Córdoba. 


(67) £n Psal. 64, 2. 
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El principio de lo mejor | 
y la racionalización de la naturaleza 


Por Salvador MAÑERO MAÑERO. : + 


- Con frecuencia el estudio de la génesis de una obra es la introduc- 
ción inmejorable a su comprensión más adecuada y a la apreciación crí- 
tica de sus deficiencias más radicales. El prestigio de muchas que nos 
deslumbran caería por su base si al frente de ellas se colocara el estudio 
crítico de su génesis. Pero nuestra intención no es deslumbrar al lector, 
sino presentarle los resultados de la investigación sobre un punto muy 
concreto. 

Ya en la primera toma de contacto con la filosofía aristotélica nos 
llamó la atención por extraño el argumento con que según los manuales 
justificaba el Estagirita la forma esférica del Cielo y múltiples peculia- 
ridades anatómico-fisiológicas de los vivientes: así es, porque eso es lo 
mejor. Cojamos al azar un tratadista de Aristóteles, Siebeck por ejem- 
plo, entre nosotros tan conocido: «La actividad de la naturaleza no 
sólo se encamina hacia lo útil, sino que posee también una tendencia 
hacia formas determinadas, haciendo en lo posible simétricos los cuer- 
pos, dividiendo los órganos en dos. La naturaleza tiende, además, a una 
delimitación exacta, mediante números; de aquí las tres dimensiones 
de los cuerpos, las tres distintas esferas de los elementos, en cuanto que 
tiene que haberlos absolutamente ligeros, absolutamente pesados y otros 
que se hallen entre estos dos. La luz se gradúa triplemente en los colores 
del arco iris. Además, la naturaleza evita los extremos y añade, fre- 
cuentemente, a la acción de un órgano otro opuesto; como (según lo 
dicho anteriormente) añade a la actividad del corazón la del cerebro. 
Frente a la variedad, lo más sencillo es «lo mejor»; por esta razón, el 
número de los elementos tiene que ser tasado lo más bajo posible (1). 

Al ahondar en su estudio, no tardó en presentársenos la interpreta- 
ción que de tal principio habían dado los comentaristas clásicos, consi- 
derándolo como una simple variante formulatoria del principio de fina- 
lidad; incluso en algunos estudios teóricos se consignaba expresamente 
la equivalencia omnímoda de la tendencia a lo mejor y de la tendencia 


(1) SieBeck, Hermann, Aristóteles (trad. por L. Recaséns Siches). Madrid, 


1930, pp. 89-90. 
Messkr, Augusto, en su Historia de la Filosofía (trad. X. Zubiri, tercera edi- 


ción, «Revista de Occidente», Madrid, 1935) recurre a la argumentación melio- 
rista, p. 142 y p. 107. 
AVGVSTINVS, II (1958), 61-81. 
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al simple bien o al fin (2). Pero esto invalidaba la argumentación aris- 
totélica, aumentando su extrañeza. 

Esta nuestra apreciación arriesgada encontró un asidero en algunos 
tratadistas aristotélicos contemporáneos que, sugiriendo su distinción 
del principio de finalidad, hablan de la «ley de lo mejor» (3). La viabi- 
lidad de plantear expresamente la cuestión de su peculiaridad y de sus 
conexiones con aquél, cualquiera que por otra parte fuera el resultado, 
nos pareció indudable y actual; Bonitzs (4) por otra parte y Heitz (5) 
nos confirmaron en la apreciación de que estábamos ante una fórmula 
usada por Aristóteles con carácter axiomático y con relativa frecuen- 
cia, rica además en conexiones que la relacionaban con ideas y teorías 
centrales de la cosmología e incluso de la metafísica aristotélicas. 

Pero pronto advertimos las radicales deficiencias del anterior plan- 
teamiento; fijar con toda precisión el sentido del llamado principio de 
lo mejor se imponía, no sólo por genéricas consideraciones metodológi- 
cas, sino en particular por la compleja diversidad de sus posibles acep- 
ciones, que tal vez explicaría las varias opiniones sobre su peculiaridad 
y alcance. ¿Se trata de un principio único, unívoco, o de una multipli- 
cidad de ellos sintetizada bajo una fórmula ambigua? ¿Qué otras formu- 
laciones equivalentes o derivadas encontramos en el mismo Aristóteles? 
Distinguir en este caso interesa no sólo para concretar el sentido lógico 
del principio que estudiamos, sino, además, para liberarnos de conocidos 
sofismas de planteamiento. 

Puestos a realizar nuestra empresa, la riqueza de materiales reunidos 
y la multitud de problemas planteados nos convenció de que no era tema 
para un artículo, sino para un libro. Toda la filosofía aristotélica podría 
ser enfocada con provecho desde el punto de vista de lo mejor: No 
sólo es interesante fijar el sentido de lo mejor y de la tendencia a lo 
mejor en Aristóteles, sino que lo mejor se nos presenta como fuente de 
sentido y alumbra con nueva luz todo el sistema aristotélico. 

En el presente estudio nos proponemos abordar exclusivamente el 
estudio de las conexiones que lo mejor tiene en el Corpus Aristotelicum 
con diversas nociones agrupables en torno a la tesis de la racionalidad 
de la Naturaleza. La tipicidad del principio que estudiamos está no 
tanto presupuesta como implicada en las teorías que, fieles al pensa- 
miento de Aristóteles, vamos a exponer. 


(2) Ver GARRIGOU-LAGRANGE, Reginald, El Realismo del Principio de finalidad 
(trad. P. Joaquín Ferrandis), Buenos Aires, 1947; pp. 77 ss. y 87 ss. 

(3) Ver Prat, Aristote, p. 35 (ed. 2.*, París, 1912). Adviértase la explicación 
que se nos da en la página 122. Particularmente significativa la siguiente aco- 
tación de Mansion, Augustin: «Cette vérité n'est pas seulement un corollaire 
de la théorie générale de la finalité; en tant qu'elle la dépasse, c'est une donnée 
de la observation á laquelle Aristote en appelle á plusieurs reprises» (Introduc- 
o E be Aristotelicienne, 2.* ed., Louvain-París, 1945, p. 277). 

OINITZS, ., Index Aristotelicus (A j 
A (Academia Regia Borussica, Berlín, 

(5) Herrz, A. Em., Inder nominum et rerum, vol. V de «Aristotelis Opera 
omnia», edit. Firmin-Didot (Parisiis, 1930); ver voces Optimum, Melius, Na- 
tura, etc. También consultamos el viejo Index, de Francisco Ruiz del "1540 
poco interesante, por lo demás, en lo que a nuestro tema se refiere, | 
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EL AZAR Y LO MEJOR 


En el De Caelo encontraremos un texto interesantísimo (6) en que 
expresamente se aproximan las nociones de lo mejor y de lo azaroso. 
La conexión que entre ellas se establece es de oposición y exclusión; 
en lo eterno nada puede suceder por azar o acaso (7); precisamente por 
ello deberemos buscar una razón suficiente que nos explique por qué 
el movimiento del cielo es el que es y no cualquiera otro. ¿Cuál será este 
principio contrapuesto al azar? Al Estagirita no se le ocurre otro que 
la tendencia de la naturaleza a lo mejor; tengamos o no motivos bas- 
tantes seguros para justificar que el movimiento del cielo es el mejor, 
cualesquiera que sean las dudas que sobre ello puedan ocurrir, debe- 
remos afirmarlo en virtud de tal tendencia indudable. 

Preocupado, sin embargo, por llegar en todo a razones de necesidad, 
invita a la busca de más perentorias justificaciones. Mas la conexión 
entre lo mejor y lo azaroso no sólo está establecida en lo anterior fir- 
memente, sino que se nos sugiere implícitamente, con la observación 
última, la función de la tendencia a lo mejor en la total estructuración 
y concepción del universo: reducir el dominio de lo azaroso, ampliar 
en última instancia la región en que la racionalidad de lo real no es 
comprobable en concreto. 

Antes de intentar un más amplio desarrollo de tales ideas, recojamos 
otros diversos textos en que lo mejor y lo azaroso se conexionan de 
modo interesante. «Hay la dificultad de si algo impide que la naturaleza 
no obre en vista de algo, o porque así es lo mejor, sino... por necesi- 
dad» (8); aproximando este pasaje a otros varios en que la operación 
determinada por la virtud aliciente del fin se opone a lo azaroso, ten- 
dremos conexionados los conceptos de fin, necesidad y azar con lo 
mejor. 

Si la constancia de los fenómenos naturales no puede explicarse por 
el azar, cuyos resultados no son siempre ni con frecuencia los mismos, 
deberemos explicarlos por la virtud aliciente de un fin, pues fin y azar 
se oponen disyuntivamente; así argumenta la Física para probar la 
tendencia teleológica de las tendencias (9), y al fin del mismo capítulo 
se insiste en relacionar el azar con la tendencia teleológica, destacando 
sus conexiones y no sólo su oposición (10). 

La no equivalente omnímoda del principio de finalidad y del que 
afirma la tendencia a lo mejor aflora en la consignación explícita de 
ambos como determinantes de dos modos de operación opuestos al de- 
terminado eficientemente con necesidad. La diversa función de lo me- 


(6) De Caelo, 11, V, 395, 3 s. Citamos por la edición Didot. 

CIBLDIa” y. ERUySs LIV) 226, 44. 

(8) Phys., 11, VIT, 270, 20. 

(9) Phys., 11, VII, 270, 37-49. Sobre la función de la nota de rareza o no- 
frecuencia en la determinación de lo azaroso, según Aristóteles, creemos muy 
acertadas las acotaciones de HAMELIN (El sistema de Aristóteles, trad. M. A. Vi- 
rasoro, Buenos Aires, 1946; pp. 327 ss.); nuestras conclusiones serán indepen- 
dientes de la no'a de rareza de lo azaroso, no de la nota de contingencia. 

(10) Ibid., 271, 47 ss. 
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jor y del simple bien o del fin no objetivado e inconcreto en la pugna 
de la razón humana por rescatar a la naturaleza del dominio del azar 
nos permitirá comprender justamente su íntimo parentesco y alguna de 
sus diferencias. 

Fortuito y azaroso es para Aristóteles lo que accidentalmente ad- 
viene, ya sea a la acción misma, ya a su efecto, en la acción puesta con 
un fin (11). Desde la perspectiva del agente, preséntase como evento 
extraño a su intención o tendencia teleológica natural; desde la pers- 
pectiva del paciente como subordinación a una pluralidad de causas 
que rara vez confluyen en su acción; desde la perspectiva del espectador 
o de la razón empeñada en explicar los fenómenos naturales, como im- 
previsible y, aparentemente al menos, irracional resultado, que desborda 
a la previsión y, por tanto, al saber. La acción teleológicamente orien- 
tada a un fin es, pues, el sujeto o soporte de lo azaroso; pero a la vez 
también el cauce que, orientando el impulso eficiente dentro de las cons- 
tancias naturales, hace previsibles sus resultados, los racionaliza, libe- 
rando a la naturaleza de un omnipotente y universal azar. 

¿Qué restará por hacer a la tendencia natural hacia lo mejor? ¿Puede 
ser algo más que un caso particular, el más relevante si se quiere, de la 
simple tendencia a un fin? 

Parece que no, pues se nos dice expresamente que el fin es siempre 
un cierto bien e incluso lo óptimo (12), que el fin es mejor y superior a: 
lo que no es fin (13), que alcanzarlo es lo mejer para un sujeto (14). 
Mas la complejidad del principio de lo mejor permite que, atendiendo a 
sus otros sentidos, sin duda podamos considerarlo como no reducible al 
principio de finalidad ni en cuanto a su alcance ni en cuanto a su fun- 
ción respecto del azar. Decir que todo agente obra por un fin nos servirá 
de poco en tanto no conozcamos cuál es el fin de cada agente en con- 
creto. A determinar con una norma genérica anterior y suplementaria 
de la observación particular cuál será el fin viene el principio que afirma 
la universal tendencia de las naturalezas a lo mejor. La tendencia misma 
queda así normada y racionalizada, no siendo una variante cuyos ca- 
prichosos valores sólo la observación empírica puede fijar; precisáremos 
todavía recurrir a ésta, pero algo sabremos ya previamente sobre el 
carácter de tales valores, algo que orientará nuestra observación y que 
hasta podrá eventualmente suplirla cuando aun no haya vislumbrado la 
respuesta precisa: el fin por el cual todo agente obra es no sólo inde- 
terminadamente un bien, sino determinada y concretamente lo mejor. 

Al par que la determinación avanza, el dominio de lo azaroso se es- 
trecha. Puede esta determinación fijarse empíricamente; pero aun allí 
donde la empiria de hecho no alcanza, la determinación existe y podemos 
conocerla gracias al principio del melius. La forma del universo no cabrá 
fijarla en virtud de la estricta tendencia finalista al bien, ni de hecho 
podía la ciencia de los tiempos antiguos explicarla por razones de ne- 
cesidad. ¿Luego se deberá atribuir al acaso? Aristóteles encuentra en 


(11) Ver Phys., IL, caps. V y VI; en particular 267, 9-11, 15 ss.; 5S.; 
También Met., X, VIIL, 594, 17 ss. á A 


(12) Met., III, TIT, 503, 7, 14 ss. 
(13) 1, 325. 48; 326, 14. 29. 
(14) II, 402; 17; 192, 20; l, 461, 51; 246, 46, 
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el principio del melius el medio de justificarla y disputar al azar ma- 
terialista tan preciada presa y otras innumerables. En el citado ejemplo 
se advierte otra preeminencia del principio del melius sobre el de fi- 
nalidad: mientras éste se refiere a la acción, aquél alcanza conjunta- 
mente a la acción y al ser; norma inmediatamente operativa el primero, 
lo es el segundo a la vez operativa estructural con la misma inme- 
diatez. 

Puede que alguien discuta la precisión con que atribuímos al melius 
la función de extender los límites dentro de los que cabe comprobar la 
racionalidad de la naturaleza; ¿acaso no se dirá con mayor alcance que, 
pues cabe racionalizar lo fortuito y azaroso mediante una conveniente 
teoría, nada queda en la naturaleza opuesto a su racionalidad?, ¿acaso 
lo azaroso no está de hecho tan plenamente determinado y explicado por 
sus antecedentes y causas como lo no azaroso? Solamente la complejidad 
de éstos, rebasando en cuanto a su explicitación la capacidad de la débil 
razón, hace que se nos aparezca como indeterminado, y caprichoso, y 
arracional; pero lo inextricable del caso concreto se difuma cuando, 
elevándonos a la pura teoría, afirmamos y probamos que lo azaroso está 
determinado y se explica plenamente por sus causas. Esto se nos dirá 
como objeción, sin advertir que la solución está en su exposición misma; 
el principio del melius amplía la región en que la racionalidad de lo 
real nos es comprobable en concreto y está en la comprobación que 
más vale por ser la más próxima a la realidad; la racionalización ale- 
gada de lo azaroso mediante su conveniente explicación teórica, por no 
admitir comprobación concreta como no sea en casos aislados o por vía 
de ejemplos, remiten la prueba de su racionalidad a un artificio de pura 
razón, que sería círculo vicioso si no fuera simple extensión inductiva 
de lo observado en la región de lo no azaroso. 

En anteriores líneas lo mejor se nos ha manifestado como lo defi- 
nido, lo determinado; lo es frente a la indeterminación de lo azaroso, 
según el mismo Aristóteles: siempre que el resultado sea el mismo, ha 
de ponerse más bien lo finito que lo infinito, pues en los seres naturales 
conviene que, de ser posible, exista preferentemente lo que es finito y 
mejor (15). No se crea que sólo la típica ceguera del griego para atisbar 
la plenitud de ser que se contiene en un infinito de perfección guía la 
mano del Estagirita cuando esto escribe; habla de lo estrictamente in- 
definido, en cuyo seno el azar dicta sus caprichosas decisiones, y a ello 
opone el límite nítido de lo numerado, de lo por principio hecho con 
peso y medida. Lo mejor se nos presenta así como opuesto juntamente 
a lo azaroso y a lo infinito. 

Mayor hondura descubriremos en esta oposición si la relacionamos 
con otro texto en que se afirma la radicación de lo fortuito en la mate- 
ria (16), es decir, en el principio mismo de lo indeterminado e indefi- 
nido (17); del lado de la materia, pues, el azar, mientras lo mejor es 
flor y esplendor de la forma, lo más hermoso, como expresamente se lo 
llama en otras formulaciones del principio del melius. Su oposición, por 


(15) Esto viene a decirnos en Phys., VIII, VII, 354, 35 ss. 


(16) De Caelo, 1, XII, 388, 39 ss. 
(17) Ibid., 42 s. L. Rosin aun la libertad es «un elemento análogo al área» 


(La Moral Antigua, pág. 175), que la tendencia a lo mejor racionaliza. 
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tanto, no puede ser más radical; hunde sus raíces en los principlog 
mismos constitutivos del universo. e 

Este radical antagonismo del azar y lo mejor excluye la posibilidad 
de que lo mejor, como ni lo hermoso o lo bueno (18), tenga por causa 
al azar. La felicidad en particular y buena fortuna no pueden proceder 
de él; sería abominable suponerlo, tanto por tratarse de una realidad 
máxima y hermosísima claramente encuadrable dentro del dominio de 
lo mejor, cuanto por ser mejor atribuir sú origen al propio esfuer- 
zo (19). . ln y 

El principio, pues, del melius se nos aparece como una última ins- 
tancia de la tendencia a racionalizar el cosmos, limitando el dominio 
de lo azaroso y fortuito. En esto consiste su fin y se nos anuncia su 
sentido, pues así el melius claramente se sitúa en un plano de genera- 
lidad desde el que domina a la total Naturaleza e influye en la concep- 
ción del universo. Objetivamente, es norma universalísima que orienta 
al universo hacia sus metas últimas; subjetivamente, contribuye a col- 
mar nuestra subjetiva necesidad o anhelo de explicarnos la realidad. 
Pero a esto no puede reducirse su sentido; éste es tema que, abierto 
en el presente capítulo, no podremos cerrar sino con las últimas páginas 
de nuestro estudio. 

Hemos visto el tema del azar, como no podía menos de ser, a través 
de las afirmaciones aristotélicas; fuertes objeciones formulará sin duda 
la física actual; y aunque sólo pueda exigírsenos fidelidad al pensa- 
miento peripatético, verdad hermenéutica, nos haremos cargo de alguna 
cuya utilidad para ahondar en nuestro temas creemos considerable. 

Hemos opuesto lo azaroso a las constancias y racionalidades de la 
Naturaleza, cuando las más avanzadas conclusiones de la ciencia moder- 
na nos describen los más fundamentales y constantes fenómenos natu- 
rales como resultado azaroso explicable estadísticamente; su constancia 
y general validez descansa en las leyes de los grandes números, preci- 
samente acuñados para racionalizar lo azaroso. ¿Qué responder? ¿Qué 
hubiera respondido el Estagirita? Ni un ápice hubiera precisado cambiar 
en su teoría del azar para encuadrar en ella tales revolucionarios resul- 
tados; hubiera, sencillamente, insistido en que, aun aceptando los resul- 
tados de las ciencias bien comprobadas, «nada de lo que sucede por acci- 
dente es anterior (en tiempo y dignidad) a lo que es por sí» (20). 

En concreto llega el Estagirita a decir que, aun en el supuesto de que 
el azar fuera la causa del orden y estructura celestes, «sería, con todo, 
necesario que la inteligencia y la naturaleza fueron la causa más radi- 
cal, tanto de muchas otras cosas como del universo mismo» (21); es 
decir, que, soportando ese azaroso juego de partículas mínimas en mo- 
vimiento que la Física moderna nos presenta como fundamento de las 
leyes naturales, habrá de ponerse la existencia de alguna o algunas na- 
turalezas y constancias naturales. Entre estas constancias rigurosas, au- 
ténticos sillares del universo o cauces de la energía elemental y la de 
los fenómenos patentes a nuestra ordinaria experiencia, el dominio de 


(18) Met., 1, IV, 437, 31 ss. 


(19) Ver Eth. Nic. 1, 9, 9, 21 ss., 26 s.; Tth. Eud,, VIL, XI 
(20) Phys., II, 6, 269, 18 s. , , XIV, 238, 
(21) Ibid., 21-24. 
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lo azaroso se extendería misterioso e inextricable para nuestra débil 
razón como no fuera global y artificiosamente a través de las leyes de 
los grandes números. La imagen del cosmos ya no será la aristotélica, 
lo que no nos extrañará si consideramos que también la newtoniana 
habrá sido arrumbada; pero las posiciones auténticamente filosóficas y 
claves del peripatetismo no habrán sido ni tocadas por una ciencia que 
sólo de fenómenos y comportamientos sabe, no de esencias o razones 
últimas (22). Los principios básicos de la teoría del azar aristotélica, 
también la función limitativa y determinante que atribuímos al principio 
del melius, seguirán intangibles en esa región de las esencias y natu- 
ralezas no asequible a las ciencias; su carácter metafísic«y+sugerido en 
lo anterior, habrá de ser a su tiempo ulteriormente estudiado. 


II 


FUNCION DE LO MEJOR 
EN LA RACIONALIZACION DE LO REAL 


La importancia indudable de la tendencia a lo mejor para la racio- 
nalización del cosmos, que se nos anuncia en su función limitativa del 
azar, nos mueve a profundizar en ella desde otros puntos de vista. 

En múltiples pasajes de la producción aristotélica se afirma el cum- 
plimiento en la realidad de lo que es conforme a la razón; el argumento 
que de tal conformidad concluye su cumplimiento o real existencia sólo 
suele merecer al Estagirita un valor de probabilidad, eulógico. Pero el 
proceso inverso que de la real existencia deduce su racionalidad o con- 
formidad con las exigencias de la mente humana, todavía más frecuente 
en las obras aristotélicas, vincula definitivamente el carácter de racio- 
nalidad a las necesidades naturales y a la realidad en general: lo nece- 
sario es siempre conforme a razón, no menos que lo probable; la racio- 
nalidad, pues, puede afirmarse con toda generalidad. 

El principio de lo mejor es fecundo precisamente en virtud y como 
concreación de la posible posición como real de algo cuya racionabi- 
lidad se presupone o prueba. Esta consideración de lo mejor como con- 
forme a la razón aflora en muchas aplicaciones. Si, como vimos, el 
cumplimiento de lo mejor en la naturaleza estrecha los límites de lo 
azaroso e indeterminado, precisamente, entre otras razones, porque lo 
determinado es lo mejor en Met. XI nos encontraremos con un texto 
paralelo en que, refiriéndose a la improcedencia de poner un número 
indeterminado de esferas, se sustituye lo mejor por lo conforme a ra- 


(22) Nada más antiaristotélico que de la posibilidad de someter lo azaroso 
o fortuito a un cálculo racional de posibilidades, deducir secuencias como la 
siguiente: «La evolución del universo podría así considerarse, al cabo. de 
intervalos de tiempo inmensamente largos, como una reducción, en cierto modo 
hemotética, acompañada tal vez de una tendencia cada vez mayor al orden en 
el sentido elevado de complejidad regulada por la razón. Parece al menos lícito 
afirmar que este concepto no contradice los nuevos datos que debemos a la 
ciencia del azar» (E. BorEL, El Azar, trad. de M. Moreno Caraccido, Barcelo- 
na, 1935, p. 326). El azar para Aristóteles nunca podrá ser principio de orden 
constante, ni de racionalidad. 
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zón (23). No precisamos multiplicar los ejemplos; en el lugar oportuno 
reseñaremos el uso que de lo mejor hacen las diversas obras aristotéli- 
cas; y allí encontraremos algunos fácilmente referibles a nuestra tesis 
presente. : 

Más que multiplicar los ejemplos, importa, sin duda, seguir ahondan- 
do en tema de tanta trascendencia; nos lo permitirá el estudio del modo 
cómo lo mejor actuado en la naturaleza la racionaliza. El planteamiento 
del problema puede hacerse convenientemente en función de la extra- 
ñeza que nos producirá el hecho de que sólo a conclusiones probables 
puedan llevarnos las disquisiciones más puramente razonables, que par- 
ten de las nociones de lo mejor o cualquiera otra expresiva de lo que 
es conforme a razón; sin duda, resulta paradójico que lo más conforme 
con las exigencias racionales no pueda afirmarse de la naturaleza, cuya 
racionalidad propugnamos, sino, a lo más, como mera probabilidad. 
Y todavía se acrecerá la extrañeza si advertimos la existencia de ne- 
cesidades naturales no deducibles de la pura racionalidad o conformidad 
con la razón, sino originadas en otras fuentes y sólo comprobables par- 
tiendo de la experiencia o de datos por ella proporcionados. ¿Cómo 
explicar tal aporía? Aristóteles nos pondrá en la pista de su solución 
con una frase de gran alcance dirigida contra el racionalismo exagerado 
de un Anaxágoras: «Inconveniente también es que no pusiera (Ana- 
xágoras) un contrario al bien y a la inteligencia» (24). 

De aquí partirá la solución; la expuesta aporía nos prueba, en efecto, 
que algo existe contrario a la mente y capaz en algún sentido de oponer 
resistencia e imponer condiciones a la tendencia de la naturaleza hacia 
lo mejor y hacia la racionalidad del ser: a tanto alcanza la materia. No 
concibamos esta oposición como una pugna entre dos contrapuestas ten- 
dencias; pero ni como contradistinción puramente mental entre la 
tendencia a la racionalidad y su pura negación, sino como auténtico 
obstáculo que una positiva realidad ofrece a su racionalización, siquiera 
sea con una resistencia puramente pasiva. Por algo la tendencia a lo 
mejor y la racionalidad del cosmos radican en la forma, mientras todo 
posible obstáculo puesto a su plena realización se reduce a limitación 
e incapacidad de la materia. 

Ahora estamos ya en condiciones de dar su justo alcance a la tesis 
aristotélica de que sólo en probabilidades desembocará el argumento 
que invoca la tendencia a lo mejor o la conformidad con la razón. La 
probabilidad afectará a la realización de la conclusión; será el eco de 
una condicionalidad implícita en el principio del melius y que a veces 
expresamente consigna el Estagirita: en la naturaleza se cumple lo 
mejor en la medida de lo posible, es decir, si es posible. En esta con- 
dicionalidad claramente se nos descubre la existencia de datos y pre- 
supuestos extraños a la mente, con cuyas posibilidades y resistencias 
debemos contar, al dictaminar si la exigencia de racionalidad en cada 
caso se cumple y en qué medida; mejor dicho, si lo que en absoluto se 
nos presenta como lo mejor y lo más conforme a razón sigue siendo 
razonable aun contando con tales presupuestos y extrañas condiciona- 


or (23) Met., XI, VIII, 607, 10 ss.; 608, 3 s.; comparar con Phys., VIII, 6, 354, 
8S. 


(24) Met XL X, 610, 22 8. 
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lidades. La racionalidad de la naturaleza no sufre, pues, menoscabo al 
calificar de meramente probables las conclusiones fundadas en su sola 
y apriorística invocación, sino que en su nombre precisamente se nos 
impone la obligación de no caer en apriorismos lamentables, cuando sólo 
tomando en cuenta los datos de la experiencia cabe dictaminar lo que 
en ella ha de existir razonablemente, lo que, atendidas todas las cir- 
cunstancias, es ciertamente lo mejor, lo mejor posible. 

Si incluímos la condicionalidad aludida en la conclusión, la mera 
probabilidad de ésta se mudará en certeza, en necesidad: si lo mejor a 
que tiende la naturaleza es posible, necesariamente se cumplirá lo me- 
jor; o también, supuesto que lo mejor de un cierto orden se cumple 
en la naturaleza, se cumplirá con la misma constancia e inalterabilidad 
que las otras necesidades naturales. 

No sigamos adelante sin antes advertir el camino a la trascendencia 
que aquí se nos abre: puesto que los condicionamientos y la limitación 
en sus aplicaciones del principio del melius los impone la materia, allí 
donde no hay materia el principio se cumplirá en absoluto y podrá apli- 
carse en todo su rigor, permitiendo, por tanto, concluir la suma perfec- 
ción —¿tal vez la existencia?— de un Sumo Bien, y formular la regla 
áurea de lo divino; de esto trataremos luego. 

Volviendo al problema que nos ocupa, está claro que la supuesta 
aporía se resuelve en concordancia fecunda, cuya fruto será el escla- 
recimiento, ya fácil, de cómo lo mejor obra la racionalización de la na- 
turaleza: actuando como fuerza teleológica que impulsa a la forma 
hacia su plena realización o aun superación, y como forma ya actuada 
*que organiza la materia e incluso el cosmos conforme a las exigencias 
de la racionalidad, que son las de lo mejor, las leyes supremas del ser 
en último término. No será difícil acotar múltiples textos aristotélicos 
justificativos de estas nuestras elucubraciones. Para comprobar su au- 
tenticidad nos reduciremos a perfilar la función en la cosmología aris- 
totélica de la materia, motivo decisivo en torno al cual podemos centrar 
toda la naturaleza sobre la racionalidad de la naturaleza. 

La materia es ante todo indeterminación (25) y pasividad (26), pu- 
diendo compararse su función en el originarse de los seres naturales a 
la de la hembra respecto del varón (27); incluso se dirá de ella que 
accidentalmente es no ser (28). Esto nos da la medida de su oposición 
a lo racional, que por principio busca la de-limitación neta y tiene por 
objeto al ser y es acto; no deberemos extrañarnos si luego se nos dice 
que la materia de suyo y por sí es incognoscible (29). Sobre tales bases 
parece lógico atribuirle a ella precisamente cuanto en los seres natu- 
rales se opone a lo racional, ya que a ningún otro de sus elementos 
podremos atribuir semejantes propiedades negativas, opuestas, cuanto 
sin caer en nihilismo pueden serlo, a la mente y al ser. De hecho, Aris- 


(25) Met., VI, XI, 551, 27; Met., VIII, VIII, 569, 34 s. 
(26) Met., XII, III, 6, 14, 41; XITI, IV, 635, 27 s. 

(27) Phys., 1, IX, 260, 15 ss. 

(28) Phys., I, IX, 295, 45 s. 

(29) Met., VI, X, 549, 35 s. 
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tóteles buscará en ella la explicación de cuanto en la naturaleza ocurre 
de monstruoso y de excepcional (30). q 

Pero esto es suponer que la materia puede interferir la natural ten- 
dencia al orden, empresa que sólo una potencia comparable a la inter- 
ferida u obstaculizada parece que podría llevar a cabo. Mas ¿no se 
niega así la pasividad y el mínimo ser de la materia, presupuestos pre- 
cisamente de que partió el razonamiento? ¿No se plantea una insolu- 
ble aporía? Aristóteles, a despecho de la dificultad y la aporía, insistirá 
en que la forma no puede a veces dominar a la materia, surgiendo en- 
tonces los monstruos, las excepciones a las leyes naturales, lo furtuito 
y azaroso (3); es también la pugna con la materia lo que dificulta la 
continuidad y continuación del movimiento (32); lo que introduce irre- 
gularidades y hace fracasar en parte a la Naturaleza en su deseo de 
«medir por sus números celestes las generaciones y las muertes» (33); 
la materia, en fin, la que se nos describe como pura potencia y pasi- 
vidad, se nos presentará en un texto auténtico de Aristóteles como más 
importante causa de la generación que la misma forma (34). 

Y si esta resistencia de la materia frente a la forma no está de acuer- 
do con su pasividad, aun lo estará menos la tesis aristotélica de que 
«la materia apetece la forma» (35); cosa aque por lo demás parece 
obvia, pues el indigente es quien puede anhelar el consorcio con el rico 
y no viceversa. Puestos ya en esta pendiente, hasta el movimiento de 
los elementos a sus lugares naturales se atribuirá a una propensión o 
deseo de la materia, radicándose así en ella incluso la causalidad mo- 
triz (36). 

La solución de esta insoslayable aporía —si es posible— rebasa las in-» 
tenciones y necesidades de nuestro intento; inadecuado sería centrarla - 
en torno a la distinción obvia de materia prima, informe, y materia se- 
gunda, ya formada o informada. 

Tal vez la solución pudiera surgir de combinar con tal distinción 
un muy preciso sentido de la resistencia pasiva y la advertencia de que, 
supuesta la eternidad de la materia informada, sólo precisivamente, como 
hipotético caso límite forjado por la humana razón cabe hablar de una 
materia prima no informada. Mas sea lo que quiera de la solución a 
tal aporía, ella nos prueba la genuinidad aristotélica de la consideración 
que ve en la materia un elemento resistente a la racionalización del 
cosmos. 

Frente a ella, el fin, situado en la línea de lo determinado y deter- 
minante como la forma: «donde hay sobreabundancia de materia, allí 
no está claro el fin, para que algo está hecho» (37). Incluso podríase, 
fundándonos en textos expresos, referir a esta interferencia y Oposición 
de la materia al fin la limitación o condicionamiento de la tendencia 
a lo mejor que se consigna en el enunciado mismo del principio; pues 


(30) De An. Gen., IV, IV, 402, 51 s.; IV, III, 401, 16 ss. 
(31) Ibid. y De Caelo, 1, XII, 388, 44 s. 

(32) Met., VII, VII, 571, 35. 

(83) De Gen. An., IV, 10, 778 a 4, 414, 4 ss. 

(34) De Gen. et Corr., II, IX, 464, 5 ss. 

(SON PIyS:, 1, LX, 260.14, 

(36). -PAysS., VIL 4 255b, 15. 

(37) Meteor., IV, XII; 625, 28 s. 
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si sólo en la medida de lo posible se cumple lo mejor, resulta que pre- 
cisamente de la materia derívase la razón radical de aque algo puede 
ser o no ser (38). Y últimamente, mientras la resistencia de la materia 
a la racionalización, a la inteligibilidad, justifica que busquemos en ella 
la fuente del error (39), el fin es traslación a la naturaleza del esquema 
que la mente sigue en sus más propias obras, hasta el punto de haber 
sido negado por muchos acusando a sus sostenedores de antropomor- 
fizar la Naturaleza. 

Falta que traigamos a plena luz las motivaciones últimas en que 
Aristóteles fundamenta su creencia en la racionalidad de la naturaleza 
y de la realidad en general. No es tesis privativa suya, sino convicción 
que con él participan todos los filósofos no adscritos a las escasas es- 
cuelas irracionalistas o arracionales que la Historia conoce; pero dentro 
de esta básica coincidencia cabe consignar tan radicales discrevancias 
en el sentido y alcance y justificación de la racionalidad de lo real, que 
englobar a todos sus mantenedores resulta incongruente y hasta equí- 
“voco. Por hacer está la historia de esta tesis tan primordial; por nues- 
tra parte, evitando las cómodas afirmaciones incoloras e indiferencia- 
das, vamos a precisar el matiz peculiarísimo con que en Aristóteles 
se nos presenta, en íntima conexión con sus más peculiares doctrinas. 

Pocas verdades tan firmemente participadas por el Estagirita como 
la superioridad inconmensurable de la inteligencia sobre las otras rea- 
lidades naturales: la mente es lo primero, lo más divino (40); nada 
superior a la razón, sino Dios (41), el cual, por lo demás, es también 
Inteligencia (42); si alguna vez considera los cuerpos celestes supe- 
riores a los hombres (43), sin duda ello no implica preterición de la 
inteligencia, sino reconocimiento precisamente de su indudable supre- 
macía, en cuya creencia se basa sin duda la atribución de motores in- 
teligentes a las esferas (44). 

¿Es esta tesis una secuencia de la primacía del arte sobre la poten- 
cia? En la sistematización aristotélica ciertamente puede considerarse 
como concreción; pero sin duda es aquélla anterior en el descubrimiento 
y más originaria e independiente, en cuanto cabe alcanzarla desde otros 
puntos de partida: la misma experiencia, por ejemplo. 

Pudo también observar en la experiencia que tal supremacía se tra- 
duce en dominio e introduce en la naturaleza un principio ordenador, 
racionalizador y sistematizador. De hecho, en las supremas cimas de la 
realidad y del ser el razonamiento metafísico sitúa a la inteligencia y 
de ella deriva, como de suprema causa, todo el orden mundano. Ahora 
bien, «lo mejor es o procede de lo mejor» (45); de donde resulta que 


(38) Met., VI, VIL, 544, 13 ss. 

(39) De Anima, III, VI, 469, 32 ss. 

(40) Nada superior a la razón, sino Dios, el cual por lo demás es también 
Inteligencia. : 

(41) Eth. Eud., VII, XIV, 240, 38 ss. 

(42) Met., XI, VII, 605, 40 ss. 

(43) Eth. Nic., VI, VII, 70, 31. 

(44) Para nuestros fines no interesa entrar en la discusión de si lo son las 
esferas o los astros. Ver De Caelo, II, 11; 391, 30. 

(45) De Caelo, II, IV, 393, 47 ss.; Met., XI, 7, 605, 40 ss. Jacu, Amand, pien- 
sa que «es profundamente helénica y se la puede ver formulada casi en todas 
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esa racionalización impuesta por la inteligencia cumple la razón de lo 
mejor, es en definitiva lo mejor. : 

Entre los varios caminos que llevan en el aristotelismo a afirmar la 
racionalidad de lo real, hemos preferido éste, que nos permite coronarla 
con la idea de lo mejor; mas advirtamos la difícil problemática, típi- 
camente aristotélica, que nos plantea: ¿Cuál es la función de la Inte- 
ligencia en la estructuración u ordenación del cosmos, supuesto que el 
Dios aristotélico no es Creador? ¿Qué mutuas interferencias pueden 
existir entre esta función y el problema de si Dios, Suprema Inteli- 
gencia, influye eficiente o sólo alicientemente sobre el Universo? 

Hablamos de caminos que desembocan en la racionalidad de Jo real; 
no de pruebas rigurosas, como es claro. En el fondo de tal doctrina está 
la primaria certeza de la veracidad radical o aptitud para la verdad de 
nuestras facultades, la cual se da la mano con la racionalidad del ser, 
a la manera como realidad e inteligencia convergen y convienen en el 
seno del ser; la apertura al ser lo es a la verdad, gracias a la insta- 
lación de la inteligencia en el ser; los esquemas mentales lo son —con 
sus obvias limitaciones en cuanto a las aplicaciones concretas— de la 
realidad, porque los formula el ser y derivan del ser. 

Sin embargo, incluso sin pensar en los casos extremos de infideli- 
dad a la inteligencia o al ser, ni de obcecada resistencia a fundamen- 
tales evidencias, un margen hay de variabilidad en la afirmación de la 
racionalidad del cosmos y diversidad de caminos o tendencias que re- 
llenen con sus precisiones este margen disponible. Es aquí, en este 
margen y estas tendencias, donde el modo de ser e idiosincrasias del 
filósofo influyen decisivamente, como puede apreciarse en la oposición 
Heráclito-Parménides. Aristóteles francamente opta por el partido de 
la razón, e incluso se sitúa en las avanzadillas, propugnando la ten- 
dencia a lo mejor y su cumplimiento. 

La peculiar conexión del melius con la racionalidad de lo real se 
perfilará todavía más precisa y vigorosamente en función de sus inter- 
ferencias con los principios de finalidad y economía del pensamiento, 
cuyo estudio abordaremos en sucesivos capítulos. 


TIT 
LA ARGUMENTACIÓN EULÓGICA Y LA MELIORISTA 


Una notable secuencia de la racionalidad de la naturaleza es la vya- 
lidez de la argumentación eulógica; ella nos permite llegar apriorísti- 
camente a conclusiones fundadas en el paralelismo de los esquemas O 
directrices de la naturaleza y de la razón. Aun supuesta la racionalidad 
de lo real, ninguna existencia podrá deducirse de la pura posibilidad 
racional, pues sólo un número ínfimo de posibilidades se cumplen; pero 
presupuesto un cierto número de datos y condiciones reales, no sólo se 


las épocas del pensamiento griego» la tesis 
están traspasados de divinidad y de razón 
pp. 20 y 22); aun Heráclito es en esto un 
racionalidad del cosmos. 


de que «la naturaleza y el Todo 
(Ver Epictéte et Platon (París, 1948), 
partidario de la razón, es decir, de la 
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- habrá limitado enormemente el número de posibilidades que las tienen 


en cuenta y cumplen, sino que se las habrá vinculado a la realidad. Tal 
puede ser la limitación que llegue a singularidad preferente; tal la 
vinculación a la realidad que se nos manifieste necesariamente unida a 
ella o por ella exigida, ya como indispensable presupuesto, ya como 
ineludible secuencia; habremos en este caso demostrado rigurosamente 
el cumplimiento en la realidad de una previsión o plausible conveniencia 
de la racionalidad. Su valor puede ser grande, pues no por cumplirse 
en la realidad habrá de ser siempre accesible a la pura experiencia. 

Pero para nuestros fines importa destacar los casos en que tal ne- 
cesidad no se alcanza, bien porque la racionalibilidad de una posición 
no elimina la de cualquiera otra, bien porque su vinculación con los 
datos de la realidad se nos manifiesta como necesaria. El principio de 
lo mejor es un instrumento útil para llevar hasta sus límites la elimi- 
nación de posibilidad sin el recurso inmediato a la experiencia; mas 
aun lograda esta determinación, la conclusión no tendrá valor superior 
al de las simples probabilidades si la vinculación con los datos reales 
no se nos manifiesta como necesaria. En consecuencia, el carácter de 
necesidad o de pura conveniencia atribuíble a un principio o a una 
demostración fundadas en la racionalidad de la naturaleza deberán su 
carácter de necesidad o de simple probabilidad no a esto, sino al ca- 
rácter de su vinculación con la realidad. 

Por lo que al principio del melius se refiere, son varios los textos 
en que le adyacen adjetivaciones o concreciones expresivas de proba- 
bilidad; particularmente interesante resulta la adjetivación eulógica, 
cuyo alcance y sentido en general ha fijado Le Blond en interesante 
monografía. Dice el texto en que de manera expresa ocurre esta ad- 
jetivación: «Ciertamente si algún otro don ha sido otorgado por los 
dioses a los hombres, es conforme a razón —euhoyov— que también la 
felicidad sea don de los dioses, máxime siendo ella lo mejor —fédttO z0Y— 
en lo humano. Por lo demás, sin duda es más propio de otro saber; 
pero está claro que si no es don enviado por los dioses, sino que se 
obtiene por virtud y por cierto aprendizaje o ejercicio, será no menos 
una de las cosas más divinas, pues el premio y el fin de la virtud es 
evidente que es lo mejor —«pro=0y— y algo divino y beatificante... Y si 
lograr la felicidad así es mejor —“ekAioy— que por azar, es probable 
—edhoyov— que así se logre, pues las cosas que son conforme a natu- 
raleza, tan bellas como pueden ser, así son dispuestas por la natura- 
leza (46). 

El eúlogon no afecta, como se ve, al principio de lo mejor, que se 
enuncia como indudable y cierto, sino a su concreta aplicación: cierta- 
mente se cumple lo mejor, se nos dice; pero ¿qué es en este punto 
mejor? Razonable parece considerar a la bienaventuranza como un don 
de los dioses; pero también lo es suponer que sólo por el propio es- 
fuerzo y merecimiento se obtenga la dicha. Si consideramos la cosa con 
más atención, seguirá diciéndose esto último es mejor y lo que de hecho 
sucede. Pues ¿qué se ha hecho entonces de aquella otra racional con- 
veniencia significada por el eúlogon? ¿Acaso el eúlogon será en este 


(46) Eth. Nic., 1, IX (X), 9, 11-24. 
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caso únicamente un signo engañoso, aparente, de racionalidad? Por 
nuestra parte creemos que no. 

Le Blond ha concretado con acierto el sentido técnico del cnustov: 
es un hecho que induce a construir una teoría, movimiento del pensa- 
miento contrario al aludido por el e3)oyov, que O es confirmación y com- 
placencia en la teoría ya lograda, o probabilidad que, supliendo a una 
certeza, incluye también una complacencia en la racionalidad de lo 
hecho con peso y medida, y así poco tiene que ver con el mero indicio. 
En realidad, Aristóteles no niega el carácter eulógico de la solución 
que ve en la felicidad un don de los dioses, ni niega su cumplimiento; 
sólo trasmuta el sentido de tal afirmación: la felicidad seguirá siendo 
divina y por lo mismo don de los dioses, aun cuando sólo mediante el 
propio esfuerzo y como premio de la virtud se alcance. 

El texto en cuestión tiene una importancia considerable para nues- 
tro tema; sólo en él se aproximan en términos expresos el melius y el 
eúlogon; y para precisar el carácter del principio estudiado, nada más 
instructivo que pulsar el pensamiento aristotélico en textos que, como 
el presente, pueden decirnos algo sobre el grado de adhesión, probabi- 
lidad o certeza que el autor merece. Resulta que nuestras esperanzas en 
cierto modo han sido defraudadas, pues el eúlogon no afecta al principio 
mismo, sino a su aplicación en un caso concreto; mas el argumento ne- 
gativo que a favor de la certeza —no mera probabilidad— del principio 
resulta no es despreciable. ¿Tal vez en otras formulaciones se incluyen 
partículas expresivas de su grado de certeza? El eúlogon no ocurre en 
ningún otro caso; pero son sintomáticas estas otras fórmulas introduc- 
torias: digamos lo que parece (47), conviene pensar (48), considere- 
mos (49), se dice (50). 

La firmeza con que en otros lugares se afirma el principio debe ha- 
cernos pensar que no se trata en los pasados pasajes de aminorar su 
certeza, pues casos hay en que expresamente se adjetiva de necesario 
el cumplimiento de lo mejor (51). A la luz de éstos deberemos inter- 
pretar aquellas fórmulas introductorias; así, las dos últimas, si bien 
pueden incluir a veces un matiz de duda o simple probabilidad, ocasio- 
nes hay en que su sentido es el recto e inmediato, sin connotación elu- 
siva o eulógica; en cuanto a las otras dos primeras, deberán referirse 
no tanto al principio en sí cuanto a su aplicación en el caso concreto 
de que se trata. Prescindiendo de la validez en sí del principio, puede 
perfectamente dudarse de su suficiencia para probar que la naturaleza 
prefiere lo único a lo múltiple, que hay un solo Primer Motor Inmóvil 
supremo y no un número incalculable de ellos. 

En particular. el sentido de la fórmula primera esclarécese por otro 
texto en que, después de consignar la causa por la que con necesidad 
se cumple un determinado fenómeno, alega como una confirmación que, 
además, eso es lo mejor, oponiendo y a la vez subordinando lo que es 


(47) De Caelo, II, V, 395, 16 s. 

(48) Phys., VIII, VII, 354, 35 ss. 

(49) Phys., VII, VI, 357, 3. 

(50) De Gen. et Corr., Il, X, 465, 34. 

(51) De Caelo, 11, IV, 393, 17; De An., E, IV, 433, 23. 
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en vista de lo mejor a lo que es por necesidad (52). En éste está claro 
que la explicación de un fenómeno por el exclusivo recurso a lo mejor 
no hace innecesarias las razones fundadas en la necesidad derivada de 
los antecedentes causales. No otra cosa sucede en el pasaje del De Caelo, 
que se abre con la fórmula introductoria primera; el Estagirita reco- 
noce que, a falta de argumentos fundados en razones de otro tipo, en 
necesidad, se atendrá exclusivamente a consideraciones teleológicas, que 
además en este caso serán de mera probabilidad, no porque el principio 
de lo mejor que se aplica sea sólo probable, sino porque la aplicación 
supone además otras tesis menos seguras, claramente discutibles, según 
el mismo Aristóteles. 

El debelador del mecanicista determinismo presocrático, el máximo 
representante en la antigúedad de una concepción teleológica del uni- 
verso, en la práctica preferirá explicar los fenómenos naturales por ra- 
zones cuya necesidad no es la hipotética derivada del fin, sino la abso- 
luta que tiene sus fuentes en los antecedentes, ni necesidad omnipo- 
tente, ni finalidad pura, sino necesidad subordinada a una finalidad 
es lo que predomina en el cosmos de Aristóteles y lo que en sus ex- 
plicaciones él prefiere. Esta preferencia precisamente se descubre de 
manera ejemplar en textos como los aludidos; no queda satisfecho Aris- 
tóteles cuando sólo razones teleológicas puramente puede alegar por 
desconocer los antecedentes de un fenómeno (53). 

Si además se trata de la peculiar teleología aue se cumple mediante 
una tendencia a lo mejor, su insatisfacción subirá de punto, no porque 
desconfíe del principio mismo sobre que fundamenta la explicación, sino 
por la dificultad de aplicarlo; ya el fijar cuál es lo mejor en un caso 
concreto está sujeto a tergiversaciones y equívocos; pero sobre todo 
resultará difícil precisar la condición de posibilidad, pues siempre cabe 
que, por una inadvertida circunstancia del caso concreto, lo mejor po- 
sible en abstracto, e incluso tenidas en cuenta ciertas circunstancias, 
no lo sea en la precisa coyuntura de que se trata. Un ejemplo intere- 
sante, tanto de la insatisfacción que al Estagirita produce la explicación 
fundada en sólo la tendencia a lo mejor, cuanto de la conveniencia de 
no olvidarla y de su función supletoria en los casos en que no se 
puede recurrir a razones fundadas en una necesidad servidora de lo 
mejor, lo tenemos en una recriminación que hace a la teoría platónica 
del alma: no se ve por qué, según el parecer de Platón, deberá moverse 
el alma en círculo: de lo que él nos dice no resulta claro cuál es su 
causa, y ni aun se dice que eso sea lo mejor (54). 

Lo dicho basta para que atribuyamos al principio del melius un grado 
de certeza superior al eulógico de simple probabilidad. Si algunos intér- 
pretes y autores han visto en diversas formulaciones del principio un 
matiz frecuentativo que les lleva a traducir el zo". por «suele hacer la 
Naturaleza lo mejor» (55), creemos completamente infundada y mera- 
mente personal tal apreciación. 

Estudiada la aplicación que alguna vez ocurre del ev)oyo» al melius, 


(52) Ver De Part. An., IV, XII, 299, 37-40. 

(53) Ver un ejemplo más en De Caelo, 11, VIII, 398, 52 ss. 

(54) De An., 1, III; 438, 18 ss. , 

(55) De Part. An., IV, X, 290, 13-23. De Sommo et Vig., 11,503, 37-14, 
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reparemos ahora en la inversa aplicación de lo mejor a lo eulógico. La 
radical convicción aristotélica de la racionalidad de lo real le lleva fre- 
cuentemente a postular el cumplimiento de lo «más conforme a razón» 
o aun de lo meramente racional por convenirle a esto la razón de lo 
mejor. El motor del animal está localizado en la parte central del cuer- 
po porque esta disposición es perfectamente racional (56); el éter en 
que los cuerpos celestes se mueven es también sustancia que los cons- 
tituye, porque eso es «lo más conforme a razón» (57); el primer motor 
es inmutable, según el De Caelo, porque eso es igualmente lo «más 
conforme a razón» (58); la figura esférica es la primera o más perfecta 
también porque eso es «lo más conforme a razón» (59); el número de 
las esferas celestes se calcula en la Metafísica sobre el supuesto de que 
se cumplirá lo que es más razonable (60); la uniformidad del movi- 
miento celeste tiene a su favor el argumento de que nada encuentra la 
razón «más razonable» (61). 

Entre los textos afectados por un sU/OY0Y» que Le Blond cataloga ex- 
haustivamente, son muchos los que interesan para el estudio de lo me- 
jor (62); no siendo posible ni necesario estudiarlos separadamente, ad- 
virtamos la importancia de fijar bien el sentido del «d)oyoy en cada caso, 
para no Caer en la interpretación probabilista del principio de lo mejor. 
Cuando el eúlogon sirva sólo para racionalizar una certeza ya probada 
lo mejor se cumplirá indudablemente; cuando suple a una certeza, el 
matiz de probabilidad que introduce afectará al carácter mismo de lo 
mejor, que se atribuye al caso concreto, y así no alcanzará al principio 
del melius en sí, sino a su aplicabilidad concreta en el caso referen- 
ciado; cuando ni supone una certeza ni la suple, sino que se usa dialéc- 
ticamente al margen de toda cuestión de certeza, bien para llamar la 
atención sobre la armónica coherencia de una tesis con otra o con un 
total sistema filosófico, bien para significar la propiedad de expresión 
o el carácter no científico de una doctrina, lo mejor sólo hipotéticamente 
tendrá una conexión de la realidad y un cumplimiento en ella sólo si 
se cumple el más amplio conjunto dentro del cual se afirma la coherencia 
o carácter eulógico de la tesis, se cumplirá también ésta en virtud de 
la racionalidad de lo real o de lo mejor. En todo caso, el principio del 
melius quedará más allá de toda adjetivación eulógica o probabilista 
en la región de lo necesario. 

En otro capítulo habremos, pues, de precisar el carácter de su ne- 
cesidad; mas antes de cerrar el presente, advirtamos una importante 


(56) De An. Motr., IX, 524, 14. 

(57) De Caelo, II, VII, 397, lo Ml 

(58) De Caelo, 11, VII, 396, 4; 10 EI SOS ASOS 

(59) De Caelo, II, IV, 393, 44. 

(60) Met., XI, VIII, 607, 10 ss., y 608, 3 ss. 
pe NA Caelo, TI, VI, 396, 47; ver también 1, 1X,4383,183 "LX Sede 

(62) Lz BLoND, en su ya citada obra, trae una lista exhaustiva de los lugares 
en que Aristóteles recurre a la argumentación o la adjetivación eulógicas; 
entre ellos creemos interesantes para el tema de lo mejor, los siguientes: 270a12, 
270a34, 279b1, 279b18, 284b19, 284b23, 289a17, 289a13, 289228, 290a35, 290b10, 
291b12, 305a9, 315b32, 357a2, 4024, 410b14, 445a23, 455a31, 725a24, 1.074a16, 


1.099b12, 1.099b21, 1.102b2, 1.136a19 (L'Argument de convenance cnez Aristote, 
París, 1938). 
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conveniencia de la argumentación eulógica y de la utilidad del princi- 
pio de lo mejor. En los usos del eúlogon que presuponen la certeza de la 
tesis no se trata con frecuencia de un simple argumento confirmatiyo, 
pues la certeza se presupone ya lograda, sino, como advierte Le 
Blond (63), de un cambio de plan se pasa del plano de la necesidad al 
de la finalidad y armonía, que «no es de la estricta ciencia» según Le 
Blond, o que al menos —éste es nuestro parecer— se caracteriza por una 
forma distinta de inteligibilidad, que es la misma que conviene al prin- 
cipio de lo mejor. Como el eúlogon en tales usos, también el melius a 
veces se corresponde, menos con el carácter estrictamente científico del 
conocimiento, que con el gozo íntimo por él proporcionado. 

Mas ni la satisfacción que procura el eúlogon, ni la proporcionada 
por el cumplimiento de lo mejor, es para Aristóteles guía seguro de la 
ciencia; el juicio de finalidad estética, como advierte Le Blond (64), no 
es constitutivo del objeto. De aquí que tanto el eúlogon como el melius 
admitan un uso que no presupone la certeza, sino que la suple; con la 
diferencia de que en tales casos el eúlogon se mantiene por completo 
en la región de la probabilidad o la conjetura, mientras el melius flotará 
y se elevará por encima de la simple probabilidad de la aplicación con- 
creta, permaneciendo el principio en sí completamente cierto e indu- 
dable. En fin, el uso dialéctico del melius sólo cabe en el sentido de un 
melius, o mal fundado, o que prescinde de los condicionamientos im- 
puestos por la realidad y, en consecuencia, de su real cumplimiento; 
es un puro sueño de la razón y de la racionalidad. 


IV 


LA ECONOMÍA DE LA NATURALEZA 
A TRAVÉS DE LA TENDENCIA A LO MEJOR 


La tendencia a lo mejor y su logro siempre que la realización no 
sea obstaculizada por colisión o invencibles resistencias a primera vista 
parece ser exigida por la economía de la naturaleza; en efecto, si la na- 
turaleza no tendiera a lo mejor a que puede tender, algo quedaría en 
ella inoperante, algo que sería superfluo y existiría en vano. Mas esta 
fórmula sólo aparentemente responde al contenido del principio de lo 
mejor; de hecho formula más bien el principio de economía de la natu- 
raleza, que no es, por tanto, extraño lo cumpla y de él puede deducirse; 
pero últimamente tal enunciado es sólo una particular aplicación del 


(63) LxE BLonD, L'argument..., C. II. 

(64) Le BLonD, Zbid. Las relaciones entre lo eulógico y lo probable, que Le 
Blond certeramente destaca, son tan complejas que el estudio de la adjetivación 
eulógica del melius no hace superfluo el que a continuación nos planteemos el 
problema de si el principio que afirma la tendencia de la naturaleza a lo mejor 
y su cumplimiento no será materia de - opinión O dota Mas tal como hemos 
enfocado el tema del presente capítulo, también la respuesta a este problema 
está en é€l perfilada. 

Por lo demás, la aplicación detallada a nuestro caso, de los logros notables 
de L. M. Recis, L'Opinion selon Aristote. París-Ottawa, 1935; en particular, pá- 
ginas 119-133 (y de SUZSANNE MANSION, Le jugement d'existence chez Aristote, 
Louvain-París, 1946, pp. 108-124), no sería difícil: las aplicaciones y usos con- 
cretos del principio son, sin duda, materia de doza, pero no el principio en sí. 
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principio del melius. No ignoró el Estagirita tal formulación ni su pa- 
rentesco íntimo con la economía de la naturaleza (65). 

“Otros sentidos de lo mejor, más eficaces y de mayor alcance, se apro- 
ximan expresamente a la economía de la naturaleza en los textos aris- 
totélicos; así, al empezar el De Anim-Incessu se plantea la cuestión me- 
todológica del orden en que deberán abordarse las varias cuestiones 
referenciadas por el título, y se conviene en que se deberá empezar por 
aquellos principios que se cumplen de igual modo en todos los productos 
de la naturaleza, entre los cuales da preferencia el Estagirita al de su 
economía: «La naturaleza nada hace en vano, sino siempre aquello que 
es lo óptimo entre las posibilidades que pueden ocurrir a cada clase de 
animales según su esencia; por lo que si de un preciso modo es mejor, 
así se comportan conforme a naturaleza» (66). En otro lugar: «La na- 
turaleza nada hace en vano, sino todo con vistas a lo que para cada 
uno es lo mejor de lo posible» (67). Y esto mismo lo repite en otro pa- 
saje (68); en fin, frente a la sobreabundancia de lo infinito e indefinido, 
Aristóteles propugna el cumplimiento de lo «finito y de lo mejor» (69). 

También, por tanto, son innegables las conexiones del auténtico 
principio de lo mejor, en sus otras acepciones, con la economía del pen- 
samiento y de la naturaleza. Por de pronto, si lo mejor se cumple en 
la naturaleza, no será sin que en el agente preexista una potencialidad 
adecuada; de ella es signo manifestativo la tendencia a lo mejor, cuyo 
cumplimiento, por tanto, estará exigido por la economía de la natura- 
leza; no podrá, sin embargo, servirnos éste para suplir ni aun para 
fundamentar aquél, pues así tomados su sentido es inverso: mientras 
el de economía afirma el posible cumplimiento de la tendencia o po- 
tencialidad hipotéticamente comprobada, el principio del melius implica 
que tal potencialidad existe por exigirlo así la explicación de la ten- 
dencia que se afirma. Consideremos los dos principios desde otra pers- 
pectiva, no desde el principio agente, sino desde el término; podríamos 
decir que en este sentido ambos responden a diversos casos posibles de 
un mismo problema y norman el procedimiento resolutorio que conviene 
según que los datos conocidos sean unos u otros; supuesta la existencia 
de una potencia activa, se afirma en el uno que causará el efecto mayor 
o mejor posible; mientras el otro, sin tal presupuesto, en absoluto dice 
que se cumplirá lo mejor posible. Respecto al modo del cumplimiento, 
el principio de la economía nada nos dice, mientras el de lo mejor nos 
sugiere su desarrollo en dos estadios, uno de tendencia e intención, otro 
de posible realización de la tendencia. 

En una consideración más desarrollada de la economía de la natu- 
raleza, presentimos que las conexiones y diferencias entre ambos se 
esclarecerán y multiplicarán. Tomemos como punto de partida la for- 


(65) De esto, que es indudable p 
pretaciones que da BREMOND, Le Dil 
mucha distancia. 

(66) De Anim. Inc., Il, 304, 34 ss. 

(67) De Anim. Inc., VIII, 309, 22 ss. 

(68) De Anim. Inc., 313, 32 ss. 

(69) Phys., VIII, VI; 354,35 ss. 


ara Aristóteles, a las dos aporéticas inter- 
emme Aristotelicien, c. VII, párr. 4., hay 
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mulación más utilizada por Aristóteles: «La naturaleza nada hace en 
vano» (70). 

Por ese «nada en vano» se niega tanto la superfluidad como la 
frustración en los productos naturales; con perspicacia, el Estagirita 
refleja distintamente ambos aspectos recurriendo a dos adverbios que 
a veces utilizará conjuntamente, unidos por una copulativa. Este 
segundo específicamente subraya el aspecto de la no-superfluidad, mien- 
tras el primero especialmente apunto a la no-frustración, si bien se 
aplica otras veces indistintamente a los dos aspectos. En castellano am- 
bos son recogidos por la misma expresión; reparemos primeramente en 
el «en vano» de frustración. ¿Cuándo de algo se dice que «en vano, 
frustrado»?, por de pronto se frustra lo que no llevó a plenitud y colmo 
sus intrínsecas posibilidades o sus propósitos y tendencias (acepción 
primera); también lo que, aun habiendo alcanzado la meta con labo- 
riosidad y esfuerzo, no obtiene sin embargo el provecho natural o 
pretendido por el agente (acepción segunda). Sentido este que se reduce 
al anterior con sólo reparar que en ambos se alude a fines; al fin natu- 
ral del producto en el primero, al del agente en el segundo. Frústrase 
además lo que no tiene un fin constante que, centrando sus múltiples 
actividades, les dé eficacia (acepción tercera); la veleidad, la incostan- 
cia, el mariposeo, la labilidad de la atención y la versatilidad de la in- 
tención desconocen el logro y llevan al fracaso. 

En vano en el sentido de superfluo corrientemente consideramos tam- 
bién a lo que no tiene un fin que lo encuadre dentro del sentido total 
de un sistema de realidades y valores, por ejemplo, dentro del sentido 
total cosmos (acepción cuarta); en segundo lugar, lo que es innecesario 
para la asecución de un fin pretendido (acepción quinta), que sin ello 
se logrará igualmente; por último, lo que con su operación no influye 
en el resultado de una común empresa (acepción sexta). No precisamos 
destacar la convergencia bastante clara de estos tres usos en un sentido 
único. 

Las anteriores acepciones refieren la frustración y la superfluidad al 
efecto o término de la acción de la naturaleza; pero cabe también que 
«el en vano» inmediatamente afecte a la acción misma. Equivaldría a 
decir que la naturaleza nada hace sin un por qué y un para qué, justi- 
ficativos de su acción. No es ocurrencia infundada atribuir tal pensa- 
miento a quien con insistencia yuxtapone la naturaleza y la mente de- 
tallando a veces expresamente la analogía rigurosa de sus procederes: 
ambas obran por un fin (71) «como el hombre prudente» (72) y en gene- 
ral por un por qué. Distinguimos el fin o para qué del por qué aten- 
diendo a la doble perspectiva de los fines y de las razones determinantes 
que obran a modo de impulso eficiente o condición a él reducible. En 
la formulación misma del principio de economía parecen recogerse y 
diferenciarse a veces, más o menos conscientemente, ambas perspecti- 


(70) A lo largo del capítulo encontraremos diversos usos y formas de esta 
ley; sin pretensión exhaustiva, pues muchos textos deberemos usarlos para 
otros fines. 

(71) Met:, X, 8, 594, 17 ss, 

(72) De Part, An., IV, 10, 290, 13 ss. 
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vas: al acento finalista del uno y del otro se yuxtapone un os 


mucho más amplio que no rechaza las justificaciones de otro tipo 
La significación finalista es subrayada por otras dos partículas menos 
frecuentes en el enunciado del principio: arekes (74) y ús rule (75); 
pero sobre todo por la descripción definitoria del parry, dada por el 
mismo Aristóteles en notable texto: «Entonces se dice que algo se hace 
en vano cuando lo que adquiere un cierto modo de ser en virtud de 
algo no logra aquello en vista de lo cual se hace...; y es en vano lo 
que, estando por su naturaleza ordenado al bien de otro, no perfecciona 
a aquello en bien de lo cual existe y a lo que por naturaleza está or- 
denado» (76). 

Con su doble vertiente, del por qué y para qué, esta acepción es a 


nuestro juicio la fundamental, por cuanto no sólo es matiz en que las 


otras seis están implicadas, sino clarificación además del sentido justo 
en que deben tomarse para obviar objeciones y aporías. 

Todavía notemos el esclarecimiento que de la duplicidad indicada 
nos proporcionará un planteamiento diverso de la cuestión, aconsejada 
por las aplicaciones del principio de economía que luego recogeremos: 
puesto un fin como realizado o como realmente pretendido por la na- 
turaleza, cabe justificar la existencia de ciertos medios (no-frustración) 
excluyendo la de otros (superfluidad), en virtud de la economía de la 
naturaleza, cuya razón última en este caso consistirá en patentizarnos 
el «para qué» de tales medios o instrumentos; pero también cabe que 
puesta la existencia de unas ciertas realidades aptas de suyo para servir 
instrumental o causalmente a la realización de un fin, se concluya (no 
frustración y no superfluidad de los medios) la existencia de éste o, en 
fin, que exijamos en un sujeto de quien conocemos la existencia y 
parcialmente su esencia, una plenitud de perfección que le capacite 
para cumplir (no frustración y no superfluidad del sujeto) su tipo 
ejemplar entrevisto a través de los datos. En estos dos últimos casos 
la razón no se formulará en un «para qué», sino en un «por qué»; ade- 
más, en su base estará la racionalidad de la naturaleza y en su estruc- 
turación el carácter eulógico peculiar. 

He aquí —sin comentario para no alargarnos— los ejemplos acota- 
dos que esclarecerán y probarán las anteriores lucubraciones: 

La perspectiva finalista, que es la interesante para nosotros, admite 
las seis acepciones: 


Acepción primera: «Es necesario que el animal tenga sensibilidad, 


si la naturaleza nada hace en vano —pdrry—; porque todas las cosas 
naturales tienen un fin o son accidentes de las cosas que tienen un fin. 
Si, pues, no tuviera sensibilidad todo cuerpo que puede cambiar de 
lugar, perecería y no llegaría a su fin, que es el gran propósito de la 
naturaleza» (77). 


Acepción segunda: «Es en vano lo que, estando por su naturaleza 


(73) De Caelo, II, 11, 400, 35 ss.; 291 b, 13-14. 
(74) Polit., 1, 8; 125b, 20-22. 

(75) De Caelo, II, 9; 398, 48 ss. 

(76) Phys., Il, 6, 268, 46 ss. 

(77) De Anima, 11, XII, 474, 10. 
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ordenado al bien de otro, no perfecciona a aquello en bien de lo cual 
existe y a lo que por naturaleza está ordenado» (78). 

Acepción tercera: «En los seres en que hay algún fin, con vistas 
a él se hace lo que es primero y lo que sigue; de manera que tal como 
se hace, así debe hacerse por naturaleza; y como por naturaleza se 
hace así, si algo no lo impide, se hace artificialmente. Ahora bien, ar- 
tificialmente se hace con un fin, luego también por la naturaleza se 
hará con un fin» (79). 

Acepción cuarta: «Como la naturaleza nada hace de superfluo 
ni en vano, es cierto que nada hace antes o después del tiempo de- 
bido; porque de efectuarlo así, el resultado sería vano o superfluo. 
De aquí que sea necesario que los párpados se separen al mismo tiem- 
po que el corazón puede moverlos; por eso los ojos de los animales 
llegan a su estado de perfección tardíamente» (80). Por su ejempla- 
ridad, recordaremos también aquí un notable ejemplo del De Cae- 
lo, 1, 4: trátase de establecer la inexistencia de dos movimientos ce- 
lestes, opuestos en cuanto a su dirección o sentido, y para ello se 
razona del siguiente modo: si fueran distintos los movimientos circu- 
lares de A—B y de B—A, habría en vano otro cuerpo distinto del 
cielo que se movería conforme a este segundo movimiento circular; 
decimos en vano, porque no estaría sujeto al movimiento del cielo apa- 
rente. Mas si se niega que exista este otro cuerpo, sería el movimiento 
circular del sentido supuesto lo que existiría en vano; pues con razón 
diríamos que es en vano el calzado que no puede ser usado (81). 

Acepción quinta: En el mismo lugar del De Caelo se justifica la 
inexistencia de dos movimientos celestes opuestos, en cuanto a su sen- 
tido, observando que uno de ellos existiría en vano —uatry—, por ser 
posible alcanzar mediante sólo uno todas las posiciones espaciales posi- 
bles en ambos (82). De modo semejante se justifica la redondez de lag 
estrellas; porque no moviéndose por sí, en vano tendrían una figura 
apta para moverse por sí (83). 

Acepción sexta: Podemos verla aplicada en lo que se nos dice sobre 
la función del flujo femenino en la generación (84). 

De la perspectiva especialmente determinista cabe acotar ejemplos, 
justificativos de su viabilidad (85). > 

Será interesante detallar cómo estas diversas acepciones de lo frus- 
trado y de lo superfluo son excluídas de la naturaleza por el principio 
de economía. No puede pretenderse que todos y cada uno de los seres 
logre sus fines naturales; la nautraleza parece desplegar para la asecu- 
ción de sus fines primordiales un lujo de medios que más nos habla de 
prodigalidad que de economía; ahora bien, de aquí resultará que mu- 
chos de tales medios o seres individuales teleológicamente ordenados a 


(78) Phys., IL, VI, 268, 50 ss. 

(79) Phys., 11, VIII, 270,. 49 ss. 

(80) De An. Gen., II, VI; 363, 37 ss. 

(81) De Caelo, 1, 4; 371, 43 ss. 

(82) Ibid. 

(83) De Caelo, II, 9, 398, 48 ss. 

(84) De An. Gen., II, IV; 356, 20 s. 

(85) Remitiremos sólo, como a lugar típico, a De Anim. Inc., 11, 304, 31 ss. 
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tales fines no los alcanzan ni realizan, sino que en este sentido se 
frustran sin remedio. Pensemos en la inseminación de todo tipo; ¿cuán- 
tas semillas o elementos fecundantes no se frustran en su tendencia a 
originar un nuevo individuo? 

Mas esto se conciliará con el principio de economía, si advertimos 
que éste debe encuadrarse, en el orden total de la naturaleza, con una 
compleja multiplicidad de leyes y azarosos resultados, la naturaleza 
parece tener en cuenta los obstáculos, hijos de la azarosa confluencia 
de causalidades y tendencias con que tropezará en cada caso concreto 
la realización de una precisa finalidad. También el principio del melius 
se formula teniendo en cuenta esta eventualidad azarosa de la asecución, 
que se recoge en el inciso limitativo que con frecuencia le añade Aris- 
tóteles: «La naturaleza tiende a lo mejor, si posible». Posibilidad esta 
que debe entenderse en un sentido concreto y no sólo general o abso- 
luto. Sin embargo, la naturaleza nada hace en vano, pues aun este lujo 
de medios tiene una causa, y los despliega con un fin, salvándose así 
plenamente la acepción fundamental. Adviértese, por lo demás, que si 
bien la ordenación de múltiples medios para la asecución de un fin 
concreta e individualmente único plantea un indudable problema, cuya 
solución acabamos de apuntar, no existe tal problema o no se plantea 
en términos tan acuciantes cuando la pluralidad de medios se ordena 
a la producción de una pluralidad de individuos. Precisamente la ten- 
dencia de la naturaleza a lo mejor, a la multiplicación posible del bien 
y a la mayor plenitud del ser justifica su natural intención de traer 
a la existencia una pluralidad de descendientes. 

Mas volviendo a Aristóteles, ¿conoció éste el descrito aspecto de lujo 
y superabundancia de la naturaleza? sólo en algún sentido; los ejemplos 
y el tipo de superabundancia que más resisten al intento de encua- 
drarlos dentro de una austera economía lo ignoró (86); sí conoció la po- 
sibilidad de obtener un determinado efecto por una pluralidad de 
caminos o procesos, ya situados todos en un plano de parecida impor- 
tancia, ya supletorios respecto de alguno más principal u ordinario. 
Ejemplos pueden ser los varios modos de generaciones posibles, su- 
puesto que admite la generación equívoca o espontánea (87); las funcio- 
nes supletorias o compensativas en los organismos, de que algunos 
ejemplos podemos recoger en los escritos anatómico-biológicos (88); la 
equivocidad (89) de esas causas universales que hace pensar en una 
equivocidad análoga de los efectos, es decir, en la posibilidad de que un 
mismo efecto pueda naturalmente resultar disyuntivamente de una plu- 
ralidad de causas o procesos, es decir, de agentes diversos, aun cuando 
formalmente hablando —de aquí una trascendental aplicación de la 
economía de la naturaleza y la conciliación con ella del hecho apun- 


(86) Barruntó la sobreabundancia del semen, de la que ve un indicio en los 
casos de gemelos (Hist, Anim., X, V, 214, 37 ss.); pero lejos de considerarlo 
objeción contra la economía de la naturaleza, concluye precisamente en virtud 
de ella que otros fines además deberá tener el semen y que, porque nada se 
fruste, resultarán a veces los gemelos. 

(87) De Anim. Hist., V, 1, 76, 41. 

(88) Lo veremos en estudio especial. Para el estudio detallado de estos 
ar PE PER el libro de Manquar, M., Aristote Naturalista (1932). 
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tado— «es necesario que en las mismas circunstancias sean las mismas 
las causas de los mismos fenómenos» (90). 

Elevándonos de nuevo al plano de la teoría, casos hay en que incluso 
parecieron frustrarse totalmente, no sólo respecto de algunos individuos, 
los fines de la naturaleza; tal en el caso de la extinción de algunas es- 
pecies animales. 

A esto hubiera podido responder el Estagirita que ni aun este mismo 
fracaso particular lo es desde la perspectiva general de la naturaleza, 
pues sirvió, sin duda, para un mayor bien, para el cumplimiento del 
fin mejor en aras del cual se sacrificó una especie; mas tal respuesta 
tiene el inconveniente de no ser en concreto comprobable y de presu- 
poner que la más prepotente causa eficiente es también la mejor y su 
triunfo el del fin mejor. La aplicación del principio del melius puede 
justificar tales presupuestos; lo mejor es de lo mejor, y la tendencia 
de la Naturaleza a lo mejor sin duda se cumplió en el triunfo del más 
prepotente. 


Acepciones que con más rigor se cumplen son las que a todo ser 
natural atribuyen un fin y las que eliminan toda superfluidad de los 
productos naturales. Lo que dijimos sobre el pretendido lujo de medios 
desplegado por la naturaleza para la asecución de sus fines esclarece 
y justifica el cumplimiento del principio de economía en su quinta 
acepción; aun ese lujo de medios no es innecesario, pues la concu- 
rrencia azarosa de causaciones encontradas y de diversas obstaculiza- 
ciones harán necesaria o conveniente esta prodigación de medios que 
—insistimos— la naturaleza no prodiga, como se ve, sin un por qué y 
un para qué. 

En fin, la sexta y última acepción cúmplese en el ordenado cosmos 
aristotélico con un rigor y una evidencia incuestionables; tanto mayo- 
res cuanto más pura y simplemente se refleja en tal acepción la que 
consideramos fundamental, la que afirma que nada hace la naturaleza 
sin un por qué y un para qué. 

Que en efecto ésta sea la fundamental, la única realmente impres- 
cindible para el cumplimiento del principio en cuestión, se nos ha ma- 
nifestado en el hecho de que las otras sólo se cumplen en el sentido 
y la medida en que la implican y son sus aplicaciones. Las dificultades 
consignadas —repetimos— prueban precisamente que sólo en tal sen- 
tido y medida valen las otras acepciones. Ahora bien, en cuanto se 
afirma que la naturaleza nada hace sin un por qué, estamos simple- 
mente afirmando la racionalidad de la naturaleza; en cuanto nada sin 
un para qué, es el principio de finalidad lo que se afirma, en una for- 
mulación que destaca su universalidad poniendo el fin no ya en rela- 
ción de la condicionalidad de la operación, sino con el mismo ser. No 
necesitamos insistir en las conexiones de tal acepción con el principio 
del melius, ni en su precisa delimitación, ya puntualizada. 

Tras las anteriores precisiones sobre la economía de la naturaleza, 
sus interesantes conexiones con el principio del melius en sus más ri- 
gurosas acepciones, son fáciles de precisar. En los textos del Estagirita 
citados al principio de este capítulo los dos se nos presentan como 


(90) De Caelo, 11, XIII, 406, 9. 
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equivalentes o inmediatamente relacionados entre sí por una sencilla in- 
ferencia; las dos interpretaciones admiten la frase aristotélica: o bien 
que nada hace en vano la naturaleza por lo mismo que tiende a lo mejor, 
o bien que negar lo «en vano» es lo mismo que afirmar la tendencia a 
lo mejor. Al resolver las dificultades alegadas contra la economía de 
la naturaleza en sus posibles acepciones, el principio del melius se nos 
presentó, ya como sometido a limitaciones comunes con las de aquélla, 
ya como medio óptimo de justificar, precisándola de paso, alguna acep- 
ción de ésta. Todas estas interferencias o connivencias se explicarán 
lógicamente si describimos así sus mutuas conexiones radicales: prime- 
ra, respecto del or Y 47e)esen orden a excluir la frustración, mientras 
el uno afirma la tendencia, que es una no-frustración de los productos 
naturales a lo mejor, el otro afirma el cumplimiento o no-frustración 
de tal tendencia; ambos apuntan a lo mismo, pero aquél se sitúa en el 
plano del tender —in acto primo—y éste se extiende al plano del ejer- 
cutar —in actu secundo—. 

Respecto, pues, del cumplimento o ejercicio, el principio de econo- 
mía es por lo menos más explícito; pero en el orden de la especifica- 
ción, el principio de lo mejor parece ir más allá que la exigencia de 
simple finalidad o tendencia al bien afirmada en el principio de eco- 
nomía. Por esto en los pasajes aristotélicos citados puede entenderse 
que el principio del melius se presenta como un a fortiori de la econo- 
mía de la naturaleza, y no como una simple equivalencia. 

Segunda. Respecto del rebtipov, O la exclusión de lo superfluo, se 
afirma de semejante modo que la tendencia a lo mejor se cumplirá, 
pues no puede ser superflua. 

Podríamos utilizar y diferenciar ésta y la anterior conexión diciendo 
que el zx, yalude a un cumplimiento de la tendencia a lo mejor pre- 
dicada en el principio del melius; mientras el =<1<60y se refiere al sujeto, 
«todo agente» cuya realización con carácter de universalidad se afirma 
en virtud de la economía o imposibilidad de que algo exista en la na- 
turaleza inútil e inactivo omnímodamente. 

Tercera. Por lo que respecta al «loswv incluído en la acepción que 
destacamos como fundamental y general, el principio de economía ex- 
plicita la exigencia de racionalidad implicada en el melius, es decir, se 
destaca que la tendencia a lo mejor es razonable. 

Tales creemos son las conexiones de ambos principios en cuanto a 
su alcance o especificación; sobre el apunte a sus otras conexiones en 
cuanto al ejercicio, ya en páginas anteriores fuimos más explícitos. 

Advirtamos finalmente como conclusión de este estudio el argumento 
en favor de la tipicidad e irreductibilidad del principio considerado al 


de finalidad, que cabe derivar de su específica función en la raciona- 
lización de la naturaleza. 
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Sobre el concepto de filosofía 


Por MANUEL ALBENDEA 


SOBRE UNA DEFINICIÓN ADECUADA DE LA FILOSOFÍA 


La filosofía es tarea humana que empieza a hacerse cuestión incluso de 
sí misma como tal tarea. La cuestión se plantea cuando se intenta saber 
qué sea esa peculiar ocupación que viene aconteciendo, principalmente en 
Europa, que tiene una trascendencia grande en el devenir cultural e his- 
tórico, y que se viene conociendo con el nombre de filosofía. Es decir, cuan- 
do se intenta definir qué sea la filosofía. Y por aquí ya comenzamos a notar 
cómo la filosofía se diferencia radicalmente de cualquier otra ocupación 
humana que esté determinada por la actitud cognoscitiva. La filosofía es 
inicial y esencialmente problema. Problema su definición porque problema 
lo es su esencia y, en definitiva, su objeto. Ya veremos después cómo «es 
necesaria esta nota a la filosofía, la determina, la fija y caracteriza. 

La pregunta primera, ¿qué sea la filosofía?, ha merecido las respuestas 
más diversas por parte de los filósofos, ello no debe extrañarnos, ni con- 
fundirnos; muy al contrario, aclararnos. Si examinamos algunas, podremos 
a través de ellas ver su explicación y al mismo tieripo su insuficiencia. 
La filosofía, dice Scheler, es “ciencia de los valores universalmente váli- 
dos”. La filosofía, define Fichte, es “ciencia de lo absoluto”. La filosofía, 
nos repite la Escuela, es “ciencia de todas las cosas, por sus causas supre- 
mas, adquiridas por la lumbre natural de la razón”. 

¿Qué les ocurre a estas definiciones? Estas definiciones tienen su expli- 
cación en que son una perspectiva histórica de la filosofía, la que se da en 
cada filósofo, que desde su situación intelectual se ha ido planteando ra- 
dicalmente la totalidad de la filosofía, impulsando así la marcha propia de 
la filosofía. Pero tienen su insuficiencia en que son sólo una perspectiva, 
atienden sólo un aspecto parcial de la filosofía, dejándola limitada y es- 
trecha, concretada a su sola visión de la filosofía. El vicio radical que in- 
valida las definiciones de la filosofía es precisamente esta limitación y es- 
trechez, que deja siempre fuera del ámbito de la filosofía, de ser la filosofía 
tal que se define, la obra ingente de gran parte del logos humano, que 
todos venimos entendiendo como filosofía y que no es posible encuadrarla 


AVGVSTINVS, HI (1958), S5-94. 
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en ningún otro campo de la cultura y del saber. Porque hay que admitir 
que la filosofía no alcanza otra realidad que la que se realiza histórica- 
mente en cada filósofo. 

La historia de la filosofía es la filosofía, y cuando nosotros nos hacemos 
cuestión de qué es la filosofía, nos hacemos cuestión de qué sea esa tarea 
humana, que se inició en Grecia con Tales de Mileto y que a lo largo de 
veintiséis siglos, para nuestro mal o nuestro bien, venimos padeciendo. Por 
tanto, una definición de la filosofía sólo puede cumplir como tal definición 
cuando explique la común tarea de todos esos hombres que llamamos fi- 
lósofos, sin excluir ninguno de ellos, mejor sin excluir ninguna de las apor- 
taciones, que ellos han realizado y que sólo podemos comprender en el saber 
humano, y en la historia de la cultura, como filosofía. Entonces, sólo en- 
tonces, habremos dado cumplida exigencia a la pregunta, que se cuestio- 
naba, qué fuese la filosofía. 

Cualquiera de las definiciones escogidas al azar dejaría fuera del ámbito 
de la filosofía, total o parcialmente, la obra de filósofos, como Hume, Kant, 
Heidegger, y con ellos, claro es, insatisfechos acerca de lo que realmente 
deberá ser la filosofía. 

Así es necesario para intentar una definición de la filosofía, precaución 
para no dejarse obnubilar por nuestra propia visión de la problemática 
filosófica, por nuestro repertorio de cuestiones filosóficas, prespectiva para 
la comprensión de la labor que ha ido tejiendo el logos a lo largo de la 
historia, claridad y síntesis unitiva. 

Desde que comencé a interesarme por-las cuestiones filosóficas, fué 
precaución constante en mí darme respuesta satisfactoria y plena, prima- 
riamente, respecto qué fuese la filosofía. Hasta ahora la sola respuesta que 
he sabido darme, no sé hasta qué punto acertada, únicamente ha podido 
ser ésta: la filosofía es un intento para lograr un saber exhaustivo con el 
logos. Siempre que intentamos darnos respuesta última a cualquier cues- 
tión que se nos plantea, no estamos haciendo otra cosa que filosofía. Los 
filósofos desde hace veintiséis siglos, sin excluir ninguno de ellos, no han 
hecho otra cosa; bien si algunos hayan pensado que han alcanzado ese 
saber definitivamente, o sólo parcialmente, o hayan desesperado de poder 
alcanzarlo: optimismo, moderación o desesperanza, por los caminos del 
saber humano. 

La filosofía sólo puede ser intento de ultimidades a través de un ins: 
trumento, del “logos” del hombre. Otro cualquier intento, como veremos 
después, a través de instrumentos distintos, la haría perder la rigurosidad 
y universalidad que se requiere para que sea saber exhaustivo o la con- 
fundiría con cualquier otro aspecto de la cultura y el saber humano: el 
arte, la mística, la teología. La filosofía nace, y ése fué el “milagro” 


griego, 
con el descubrimiento del “logos”. 
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Tales de Mileto inicia la filosofía no porque nos diga que el principio 
de todas las cosas es el agua, en fin de cuenta igual habría dicho Homero, 
sino porque se lo dice su razón. El gran descubrimiento de Tales de Mi- 
leto, que le hace iniciar la filosofía, es el descubrimiento del logos, pero, 
como todo descubrimiento, lentamente se irá teniendo conciencia de él. 
Así la filosofía nace frente a cualquiera concepción del Universo apoyada 
en una tradición y en una fe, como saber fundamentado en la razón. Pu- 
diéraseme objetarse que una concepción tal de la filosofía podía tener 
iguales inconvenientes que las otras definiciones señaladas por mí, a saber, 
parcialidad y exclusión. 


La obra, por ejemplo, de un Pascal o de un Bergson caería fuera en- 
tonces de la filosofía. Nada más lejos de ello, precisamente son filosofía 
en la medida en que están dentro de las notas señaladas para ésta. Com- 
párese la obra de un Pascal o de un Bergson con la de un místico como 
San Juan de la Cruz o la de un artista como Goethe y podrá percibirss 
su diferencia. 

La diferencia está en que tanto uno como otra monta toda una crítica 
lógica de la razón —de la razón cartesiana o de la razón kantiana— para 
justificar así lógicamente que hay un acceso a la ultimidad, a través de 
otros aspectos humanos, pero quedando justificado dicho acceso desde la 
crítica interna que la razón se hace a sí misma y desde la justificación 
externa, que ésta hace a ese acceso, que no es caprichosamente elegido. 
Respecto a que alcance verdad o no, es cosa distinta, como lo es que la 
alcanza o no un sistema rigurosamente lógico, como el de Spinosa. Ello 
sería cuestión interna ya a la propia filosofía y no cuestión inicial o 


previa. 

Las distintas ciencias se reparten el estudio de los objetos. Verdade- 
ramente la filosofía tiene que comenzar por conquistarse y justificar su 
propio objeto, que no será ni mucho menos un objeto más. Su objeto hay 
que entenderlo, es sólo una dimensión de lo que se presenta como real. 
Será precisamente lo real en su dimensión de ultimidad, no en su patencia, 
sino en su latencia. Pudiera ser que esa patencia de lo que se presenta 
como real fuera la única latencia, ésta se habría resuelto en patencia, pero 
en la medida en que se alcanzara dicha resolución, estaríamos dentro de 
un saber filosófico, que implica siempre ultimidad, saber exhaustivo. La 
dimensión absoluta, exhaustiva, no relativa de la realidad será el objeto 
de la filosofía, que ésta tiene que ir justificando y conquistando. 


Objeto realmente difícil, huidizo y evanescente. La tarea filosófica es 
propiamente tarea humana, pero al mismo tiempo —y ello es esencial pre- 
cisamente a lo humano— es tarea que intenta trascender lo humano, desde 
lo humano, he ahí por eso su gran dificultad. Dificultad no comparable a 
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ninguna otra tarea humana. La filosofía posee la peculiaridad, que mien- 
tras las otras ciencias, cuando tienen a mano su objeto no han comenzado 
aún, tan sólo están en situación de comenzar, la filosofía si ha logrado 
justificar y llegar a su objeto, la latencia o ultimidad de lo que se presenta 
como real, se puede decir que casi ha finalizado y se dobla, agotada y de- 
masiado plena, por el esfuerzo y por el hallazgo. 

La filosofía no es tarea cumplida, al menos en la realidad que su his- 
toria nos presenta hoy. Parece que no puede serlo así un tal saber, ya 
que sólo podría ser tal dentro de una concepción teológica un saber de 
Dios. Y en el caso de que humanamente se lograse, no sería ya filosofía, 
es decir, deseo o amor a la sabiduría, sino que alcanzado el saber exhaus- 
tivo, sería ya sabiduría, posesión de ella. La filosofía realizada o cumplida 
deja paso a la fruición o el gozo en la sabiduría. La filosofía se nutre de 
esa aspiración perenne hacia un saber pleno, lo que venimos denominando 
verdad, su vida renovada es continuo dinamismo hacia ella, tendencia, in- 
tento para su logro. 

La pluma llena de sugerencias de Adolfo Muñoz Alonso nos lo señala 
con gracia y precisión: “No debe concebirse la filosofía como obra acabada. 
Cuando esto sucede es que la filosofía ha dimitido su autoridad y desna- 
turalizado su propósito. Una filosofía acabada es el acabamiento de la 
filosofía; con todo, lo que el final de ella comporta desde el aviso de Platón: 
la necesidad o la usurpación de las virtudes divinas... La filosofía es un 
peligro de serenidad y de inquietud, no una seguridad de oficio... El filó- 
sofo nunca está seguro de acertar con la palabra exacta, con la luz mila- 
grosa, ni con el gozo perdurable de la sabiduría. No hay saciedad jamás 
en la filosofía ni en la verdad poseída, sino rumor claro o aleteo de espe- : 
ranza. La filosofía sigue siempre fiel —cuando es filosofía— a la gracia 
etimológica de Pitágoras, y es su actitud la del amante humilde, no la del 
conquistador engreído. El filósofo —si lo es— nunca podrá decir a las ver- 
dades logradas: Vae victis!, sino que habrá de exclamar siempre: Vae mihi! 
No agota la verdad filosófica, espolea; no asienta, levanta en vuelo; no 
se salva con ella el vivir del filósofo, si acaso condena al filósofo a una 
vida inquieta. No enseña a ir pasando, obliga a meditar. Más que un ge- 
neral en sueño de paz y triunfo, el filósofo parece soldado en vigilia 
centinela, que no confía en el relevo” (1). Así, pues, la filosofía tiene que 
englobar, y es su realidad, todo el movimiento que es ella misma desde 


que la puso en marcha Tales de Mileto. Y se nos ofrece como intento in- 
quieto y humilde. 


(1) Andamios para las Ideas, Murcia, 1952, pp.177-179. 
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CARACTERES DE LA FILOSOFÍA 


La filosofía es una tarea hondamente humana, no sólo en el sentido de 
que es, como veíamos, específicamente tarea del hombre, sino que, ade- 
más, en la filosofía estamos complicados nosotros mismos, el propio sujetc 
que investiga está dentro del objeto a investigar. Desde el Renacimiento 
se vió con mayor claridad esta religación dramática del filósofo y sus obras, 
quizá porque se vivió la filosofía más desde sí misma, pero ya San Agustín 
nos decía: sólo quiero saber de Dios y del hombre, sólo eso. En realidad, 
en sólo eso estaba toda la filosofía. La filosofía es primaria y fundamen- 
talmente esclarecimiento de nuestro sentido. Las cosas postulan esclare- 
cimiento y lo alcanzan en cuanto se hallan vinculadas a nuestra circuns- 
tancia, en cuanto que nos encontramos religados a ellas y con ellas reali- 
zamos nuestro quehacer. Quehacer cuya resolución significativa es exigen- 
temente la filosofía. 

El acento dramático del filosofar está en que las cuestiones que se plan- 
tean y las preguntas que exigen respuesta, esa respuesta última y exhaus- 
tiva, son las que afectan a la existencia humana y al sentido del mundo en 
cuanto morada del hombre. Las soluciones que se exigen están primaria- 
mente enraizados en la persona del mismo filósofo. Dice Michele Federico 
Sciacca: “La filosofía es esencialmente humana, incluso cuando el objeto 
de su investigación no es el hombre y sus problemas” (2). Y Muñoz Alon- 
so: “El hombre y lo que es y hay en el hombre es el auténtico cometido 
filosófico... Del hombre, de él mismo, de humanidad se alimenta la filo- 
sofía. Por eso su diálogo es siempre con el dolor y con el mal, con la es- 
peranza y con la inquietud” (3). 

La filosofía es ciencia inútil. Quienes así la califican en forma peyora- 
tiva no se dan cuenta que precisamente ése es su más bello elogio. En la 
filosofía deseamos el saber por sí propio; es el puro goce del saber el que 
buscamos en vuelo sobre las cosas que Quedan entretenidas, con las cien- 
cias, para ser agotados en sus posibilidades y ayudas prácticas. La filosofía 
tiene la maravilla de ser recinto cerrado al vivir cotidiano con la realidad. 
Su recinto o morada es el hondón humano, donde nos entretenemos con 
ultimidades de sentido, que es verticalidad. 

Todo esto resulta verdadero si aceptamos, sin embargo, el vocablo vuti- 
lidad en su significación más usual, a saber, con referencia a los resultados 
prácticos inmediatos de la vida, pero no si vemos en la significación de 
utilidad una expresión más honda y última. La filosofía —ya lo señalába- 
mos— es esclarecimiento de nuestro ser y de nuestro sentido, unido al de 
las circunstancias cósmicas en que nos hallamos enclavados, es situándonos 
cara a la muerte, conciencia de nuestra contingencia e intento de sabi- 
duría de su salvación. No puede dejar lugar a duda que su utilidad es de- 
finitiva y trascendental en relación con las utilidades parciales y limita- 
das, que puedan proporcionarnos las otras ciencias. 

De que la filosofía sea una tendencia a poseer un saber exhaustivo a 
través de la razón le nacen ciertas determinaciones, ciertas características 
indeclinables. La filosofía, al fundamentarse sólo en el logos, tiene que dar 


(2) Historia de la Filosofía, Barcelona (MIRACLE), 1954, 2.* ed., p. 12, 
(3) 0. c., pp. 187-189. 


90 MANUEL ALBENDEA 


plena razón de sí, es decir, ha de ser autónoma y responsable. La filosofía 
ha de justificarse a sí misma y ha de mostrar la prueba constante de su 
justificación. Por ello y por su anhelo de saber exhaustivo, la filosofía 
querrá ser un intento de certidumbre radical y, por tanto, objetivo y uni- 
versal. Lo que en ningún modo excluye la personalidad del filosofar. La 
certidumbre alcanzada existe en su objetividad y universalidad para que 
ésta pueda ser certidumbre radical y, por tanto, exhaustiva, pero también 
existe el hombre, que posiblemente con angustia la ha buscado, que la ha 
hecho suya, que la participa arropándola en su intimidad y vivificándose 
de ella, que es expresión y significación, en cierta medida, suya, aunque 
para que así sea suya fundamentándose, alcance una resonancia que le 
trascienda. Y es que la filosofía esencialmente es anhelo de superación 
de lo relativo, en ansias de lo trascendental. De otra forma, un saber 
absoluto y de absolutos, que es la única posible certidumbre radical, y el 
único posible saber exhaustivo. De aquí la dificultad del filosofar, de aquí 
su dolor y su desesperanza, de aquí su constante lección de humildad, en 
cuanto lección de contingencia. 

El inicio psicológico de la filosofía, ya lo señaló Aristóteles, fué el asom- 
bro. Por el asombro, la extrañeza; por la extrañeza, la curiosidad. El filó- 
sofo se asombra, pero no de las cosas desnudas de religación, sino de las 
cosas en cuanto complicadas con él, se asombra fundamentalmente de él 
entre las cosas. Se extraña de las cosas, sintiéndose inquieto entre ellas, 
sintiéndose falto, incompleto, carente de éstas. El no saber ante las cosas 
y de las cosas es limitación y finitud frente a ellas e implican una llamada 
a hacerse, a realizarse, aunque ésta nunca sea cumplida en su plenitud. 

De aquí que este carácter no sea exclusivamente pórtico del filosofar, 
sino que impregne perennemente dicha actitud. Así lo apunta Muñoz Alon- 
so: “El asombro de lo abisal del mundo de las cosas y de las cosas del mun- 
do es no sólo la actitud inicial de la filosofía, es también la perdurabilidad 
de un estado que se torna por naturaleza —y por paradoja— equilibrio 
inestable” (4). Realmente somos impulsados también a filosofar, movidos 
por ciertas situaciones anímicas de fallo, de crisis, de desmoronamiento 
de lo que pueda ser nuestra cómoda manera de estar asentados en la in- 
mediatez diaria de la vida. Son situaciones de naufragio, en que el hombre 
pierde consistencia y se siente en el vacío. Es lo que Carlos Jaspers llama 
situaciones límites. 

Sobre el dolor, el fracaso, la impotencia ante el destino, se alza como 
inequivocadamente la más fundamental de las situaciones límites: la 
muerte. Ya lo vió Platón cuando llamó a la filosofía contemplación de la 
muerte. La filosofía es intento de salvación ante la presencia anticipada 
de la muerte y su ineludible meditación. De las preguntas que surgen de 
tales situaciones y de sentirse además complicados en ellas —como ya 
hemos visto— la existencia y el sentido de ésta, del propio filósofo que 
busca e investiga, surge la exigente necesidad de la filosofía en el hombre, 
la exigencia repetida y renovada a ser planteadas las cuestiones filosóficas, 
no acallada íntimamente ni por el rumor del fracaso. Como nos dice Tierno 
Galván: “Por otra parte, no nos resignamos a no preguntar. De una manera 


(4) 0. c., pp. 179-180, 
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u otra es patente la necesidad intrínseca al filósofo en cuanto tal de plan- 
tearse las preguntas últimas” (5). 


DIFERENCIACIÓN DE LA FILOSOFÍA 


Nada más lejos de posible confusión que filosofía y ciencia, y, sin em- 
bargo, la confusión ha alcanzado a ambas, sobre todo por empeño de cien- 
tíficos con anhelos de filósofos. Radicalmente existe una diferencia cua- 
litativa, una diferencia de actitudes. La actitud científica es posible de 
aprehenderse, la filosófica se nace con ella y sólo es posible de explicitarse. 
El científico va útilmente al conocimiento con el afán de dominio de la 
naturaleza, por eso le basta un conocimiento de la proximidad; el filósofo 
vive el drama del conocimiento y abandona su destino en el logro y gozo 
de un puro conocimiento, de un conocimiento de ultimidad, el único inde- 
pendiente de las realizaciones prácticas de cada hora, que puede intran- 
quilizarle o serenarle, en la raíz íntima de su existencia. Son radicalmente, 
pues —repito—, actitudes distintas frente a las circunstancias en que nos 
hallamos instalados. 

A más de ello, encontramos también otras muchas diferencias entre am- 
bas posturas. Principalmente, diferencia de objetos. Las ciencias se reparten 
los distintos objetos a estudiar. La filosofía no encuentra un objeto más a 
estudiar, sino una dimensión distinta en los objetos abarcados por las cien- 
cias, a saber, lo latente, su dimensión exhaustiva de ultimidad, su dimen- 
sión absoluta. Las ciencias no justifican sus objetos, hayan éstos a la mano, 
la filosofía sólo se entienu” como justificación y conquista de su objeto. 
Además, las ciencias son síntesis de soluciones; la filosofía, solución única 
en la que se hayan implícitas todas las demás soluciones. 

En cierto sentido las ciencias son abstractas, abstraen un determinado 
grupo de objetos a estudiar y sólo hacen relación a las facultades cognos- 
citivas, abstracción hecha del hombre. En filosofía se pone en juego el 
hombre entero en su religación con la dimensión exhaustiva de lo que se 
presenta como real en su totalidad. Las ciencias son explicación de hechos; 
en filosofía hallamos que hay otras realidades que postulan explicación: 
los valores. Las ciencias son siempre un conjunto de hallazgos sistemati- 
zados; la filosofía, por el contrario, se replantea entera en cada filósofo. 

Sin embargo, el vocablo ciencia puede tener una significación equívoca. 
Si por ciencia se viene expresando lo que hasta ahora venimos entendien- 
do: estudio de la proximidad de la real en orden a una mejor posesión de 
la naturaleza, casi siempre a través de la observación y experiencia, quede 
el vocablo para los científicos; pero si con la palabra ciencia en acepción 
adjetiva quiere determinarse —apropiándose— una cualidad del saber: la 
rigurosidad, hay que tener en cuenta que precisamente la filosofía es por 
esencia el conocimiento riguroso: absoluto, radical y autónomo, con gran 
diferencia de las ciencias y en ese sentido, pues, más que a ningún otro 
le es requerido dicho objetivo. 

Tampoco puede confundirse la filosofía con la teología, saber natural 
uno, saber sobrenatural el otro, siquiera sean de ultimidades. En filosofía 


(5) Sociología y situación, Murcia (Aula), 1955, p. 93. 
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nos aplicamos a resolver el misterio con las solas fuerzas propias, natura- 

les, de nuestra razón. En Teología aceptamos con nuestra voluntad el mis- 
terio, revelado y manifestado por Dios, iluminándonos con Él. En filosofía, 
frente a la realidad, está solo el hombre, ante ella lo es todo. En Teología, 
frente al hombre, Dios lo es todo, llenándole amorosamente con su pre: 
sencia. Además, la filosofía es ansia de conocimientos, es teoría, aunque 
pueda ésta ser conocimiento de salvación del naufragio irreparable del 
hombre ante la muerte, pero siempre especulación, la teología es princi 
palmente acción salvadora, aunque se resuelvan exigentemente en dogmas, 
en conocimientos, pero siempre será beatificadora, vía salvífica. 

La mística también nos dice llegar a la fuente de todo conocimiento e 
ignorándolo todo, saberlo todo, perdiéndose en él. En este sentido puede 
haber una confusión de objetos o de saberes entre filosofía y mística; sin 
embargo, la diferencia alcanza en la distinta vía de acceso a dicho saber. 
Para el filósofo la vía de acceso única es la razón, por eso es conocimiento 
puramente humano, natural, y además justificado, responsable, con carac- 
teres de objetividad y universalidad. La vía de acceso del místico no es 
logos, sino intuición, y una intuición de orden religioso, que se presenta 
como traspasando el orden natural y hecha posible en un orden sobre- 
natural, de ahí sus caracteres vivenciales, su singularidad y subjetividad. 

El arte es también convicción y hallazgo de un cierto saber de ultimi- 
dad, desde el que el artista interpreta la totalidad de lo real y su propia 
existencia, comunicándolo y comunicando su propia vivencia a través de 
algún signo sensible: palabras, colores, sonidos, etc. De ahí el mundo o 
cosmos del artista. Pero las vías de accesos son igualmente distintas, logos, 
saber responsable, la filosofía; intuición, una especial intuición de orden 
estético en la que se dan elementos intelectivos y elementos cordiales, en 
el arte, y, por tanto, saber singular, irresponsable, sin justificación. 

Aunque aparentemente pueda pensarse existe mayor coincidencia entre 
el científico y el filósofo, no es así, la actitud del filósofo se compadece 
mejor con el artista y con el místico. Los tres no se conforman con una 
sabiduría relativa de la proximidad de lo real, sino sienten fervor y anhelo 
por llegar a la raíz última de lo que se presenta como real y en ella y desde 
ella reposar o perennemente intranquilizarse. Pudiera decirse que la cien- 
cia se aproxima, sin embargo, a la filosofía en que también es saber res- 
ponsable, lo cual sólo es verdad hasta cierto punto, porque la justificación 
de la ciencia es únicamente la de un saber relativo, y dicha justificaciós, 
resulta irresponsable también a una sabiduría como la filosófica, que quiere 
ser radical y absoluta. 

Se da una actitud alemana (6), que queriendo alcanzar una concepción 
de la filosofía, con semejanza a cualquier otra ciencia, de lo que no se 
diferencia sino por el distinto objeto a estudiar, como otra ciencia cual- 
quiera, dedica páginas a tratar de diferenciar la filosofía de lo que llama 
la “concepción del universo”. Desde sus supuestos en que la filosofía deja 
de ser tal filosofía, lo que incluso históricamente reconoce, dado que acepta 
que hasta hoy la historia de la filosofía no se ha manifestado así, sino de 
forma parcial, puede tener razón. Pero la historia de la filosofía entera 


(6) Cfr. MiinLeER (A.): 


Introducción a la Filos j y o 
1931, en los comienzos. Ar Capa 
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reclama una muy distinta concepción de la filosofía, como ya vemos: in- 
tento por lograr un saber exhaustivo con el logos. Y desde el nivel crítico 
que hemos ya alcanzado resulta ingenua dicha diferenciación, en cuanto 
que da como cometido a la filosofía el estudio de las estructuras de ciertos 
grupos de objetos, que es lo que compete a las ciencias y reclama para la 
concepción del Universo la respuesta a la cuestión del sentido. 

El saber exhaustivo que fervorosamente busca el filósofo para su quie 
tud o inquietud ha de ser tal que no sólo explique la frialdad de las estruc: 
turas, sino que amanezca sobre todo, y únicamente así puede ser saber 
exhaustivo, en la ultimidad de esas estructuras, si lo hay —el no tenerlo 
es una forma también de haberlo— su sentido, es decir, el sentido de la 
existencia humana y del mundo en cuanto morada del hombre, lo que fun- 
damentalmente a lo largo de la Historia de la Filosofía se muestra y ya 
hemos ido viendo. Cosa muy distinta es que la concepción del universo sea 
cometido exclusivo de la filosofía. Ya hemos también anteriormente seña- 
lado cómo ésta puede ser alcanzada igualmente por el arte y por la reli- 
gión (mística-teología), aunque a través de accesos distintos. E incluso el sa- 
ber asáfico puede tener su concepción del universo, determinada por sus 
características personales y de una radical irresponsabilidad, 


CARACTERES DEL FILÓSOFO 


Todo hombre, en ciertos momentos, sometido a situaciones límites, puede 
ser filósofo, pero ser filósofo por naturaleza, es decir, vivir siempre desde 
dicha actitud y estructurar la vida de uno según ella, es cosa de minorías. 
No se es filósofo como se puede tener cualquier otro oficio, aunque se haga 
a veces oficio de la filosofía, pero siempre quede éste lejos de aquélla. Se 
nace filósofo como se nace poeta. No hay aprendiz de filósofo, como apren- 
diz de científico; habrá a lo sumo aprendiz de la filosofía o de una filosofía. 
El ser filósofo no se alcanza recibiendo una técnica de fuera con mayor o 
menor dificultad; el ser filósofo es algo innatc, que sólo puede explicitarse 
según los distintos acontecimientos. Porque ser filósofo no es una dimen- 
sión más, es una dimensión constitutiva de nuestro ser, es sólo una manera 
de estar y de enfrentarse con nuestras circunstancias, un deseo de sabi- 
duría última frente a lo que se nos presenta como real, pendiendo de ella 
todo nuestro proyecto humano, 

Y entiéndase bien, no se mida al filósofo sólo por la obra hecha, pueden 
darse obras imitativas o manualescas, que se escribieron sin que amane- 
cieran al latido íntimo de la filosofía, sino de condiciones espúreas, y puede 

“haber filósofos que, precisamente por serlo, no podrán mover la pluma para 
escribir ni una sola línea, ya que fundamentalmente el ser filósofo es sólo 
una manera humana de estar ante la vida. La sola postura rinde al hombre 
filósofo, postura que no se aprende y que quien es tocado por ella —para 
su gracia o su desgracia— no la podrá ya abandonar. 

Y puestos a enumerar las cualidades más específicas del filósofo, ya de- 
clararía en primer lugar la sinceridad. La sinceridad que atiende no sólo a 
su no falseamiento externo o social, sino también a la propia sinceridad 
interna, planteándose las cuestiones en su gravedad y rigurosidad y en- 
frentándose decididamente con ellas para su resolución o no resolución. 

Y luego la veneración, que significa sometimiento a los resultados a 
que en virtud filosófica se llegue, aceptándolos, y al mismo «tiempo 
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desinterés, no llevando a la especulación otro móvil que el puro anhelo por 
alcanzar saber de ultimidades. - 

Y penetración deductiva e intuitiva, hábito de ultimidad, ahondamiento 
entre los entresijos de los problemas. Calma, quietud, no apresuramiento 
en la clarificación de las cuestiones y en el hallazgo de las soluciones, aun- 
que el filósofo se desviva interiormente por sereno poder reposar en tal 
saber alcanzado. 

También, espíritu tolerante, amplitud y comprensión ante los saberes 
ajenos, sabiendo juzgarlos no caricaturescamente desde los propios, sino 
desde dentro de ellos mismos. Y acercamiento a la vida, ya que sólo vivién- 
dola inmerso en ella, en el turbio naufragio de sus horas, y no en la fo- 
tocopia de una teoría, se halla uno en la posibilidad de poder suficiente- 
mente contestarse a las preguntas que ésta cuestiona. Sólo sintiéndose en 
su plenitud hombre se está en situación de ser filósofo. 

Igualmente es conveniente lo que también señala Muñoz Alonso: “Un 
cierto escepticismo es siempre gracia filosófica. Y la filosofía que se tenga 
a sí misma por dogmática —si es que los vocablos no se ofenden— no podrá 
ahuyentar, si es filosofía, el escudriñamiento inquisitorial y continuado... 
Filósofo que no es en algún sentido escéptico no es filósofo. Sin que esta 
afirmación prive al hombre de saberse seguro de algunas verdades alcan- 
zadas, ni le disuelva en puras impresiones subjetivas, históricas o pragmá- 
ticas. Un filósofo saciado de verdades poseídas es un filósofo envenenado 
de aguas turbias, en abotagamiento” (71. Aunque, claro es, esto se halla 
implícito siempre en un auténtico anhelo o tendencia de ultimidad a tra- 
vés del logos y precisamente sin él no podría darse. 

Y además ocurre que tal actitud lleva consigo humildad. que debe llegar 
al filósofo ineludiblemente por el propio ejercicio de la filosofía. Como de- 
cía Ortega: “Créame: No hay nada más fecundo que la ignorancia cons- 
ciente de sí misma. Desde Platón hasta la fecha, los más agudos pensado- 
res no han encontrado mejor definición de la ciencia, que el título 
antepuesto por el gran Cusano a uno de sus libros: De Docta ignorantia. 
La ciencia es ante y sobre todo un docto ignorar (8). 


Manuel ALBENDEA. 
Escuela del Magisterio. 
Córdoba. 


WISROSC..D.180. 
(8) «Carta a un joven ar 
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Osio, campeón de la Iglesia 


Esa rueda del tiempo, que nunca se detiene —venerable hermano y amados 
hijos, peregrinos cordobeses— en su infatigable correr, nos va trayendo con: 
tinuamente tantas fechas y tantas conmemoraciones que apenas alcanza nues- 
tra atención a considerarlas todas. 

Pero entre ellas, ¿cómo podríamos dejar pasar este centenario del nacimien- 
to de aquella insigne figura, cuyos perfiles se destacan entre la niebla de los 
primeros siglos como los de un gigante que, a la boca de un puerto señala la 
ruta segura a quien navega; del gran Osio de Córdoba, gloria de vuestra ciu 
dad y de vuestra patria, pero honor no menos de toda la Iglesia que le cuenta 


entre Sus más insignes campeones? 


CÓRDOBA, CRUCE DE CULTURAS 


La vetusta y maravillosa Córdoba, recostada junto a las aguas caudalosas del 

Guadalquivir en la serenidad de su hondanada, se diría que está hecha a oír 
cantar las glorias de sus grandes hijos, desde un Séneca y un Lucano, en la 
época romana, hasta un Averroes y un Maimónides en los días del Califato, o un 
Ambrosio de Morales y un Luis de Góngora en los siglos posteriores, a los que fá- 
cilmente podrían añadirse no pocos otros que el pueblo español bien conoce. 
Todos proclaman las eximias dotes de una estirpe en quien, como Nos mismos. 
tuvimos ocasión de notar (Discorsi e Radiomessaggi, vol. XIV, 1952, pág. 147) 
«parecen hermanarse la leve gracia andaluza y la sesuda gravedad romana, la 
típica austeridad ibérica y la riqueza imaginativa y ornamental del árabe in- 
vasor. 
Pero, peregrinos cordobeses, estas frases las pronunciábamos con ocasión de 
haber exaltado al honor de los altares a una auténtica hija de vuestra tierra, la 
beata Rafaela María del Sagrado Corazón, a una heroína de la santidad; como 
si quisiéramos notar que todas vuestras cualidades mejores resplandecen sobre 
todo cuando se muestran en la firmeza de vuestra fe y de vuestra adhesión a 
la cátedra de la verdad; cuando vuestra Córdoba se presenta al mundo como la 
ciudad de los confesores y de los mártires; cuando podéis gloriaros de Obispos 
como el gran Osio, del que no tenemos intención de trazar ahora una semblan- 
za, pero en quien no pueden ignorarse aquel prestigio extraordinario que llevó 
a la dirección de magnas asambleas ecuménica; aquella altura y solidez teo- 
lógicas de las que dejó huella patente en las definitivas formulaciones de Nicea 
y aquella estabilidad en la fe en los terribles momentos del poderío arriano. 


AVGVSTINVS, III (1958), 97-103, 
7 


98 OSIO, CAMPEÓN DE LA IGLESIA 


FIRMEZA EN LA FE 


Y es precisamente este fervor de espíritu, esta firmeza en la fe y esta filial 
adhesión a la cátedra de Pedro lo que vosotros —venerable hermano e hijos ama- 
dísimos— habéis venido hay a repetirnos en este momento difícil que el mundo 
vive, cuando, sin que pretendamos compararlos con los tiempos de Osio, tam- 
bién hoy parece que experimenta una inquietud, una inseguridad y un desaso- 
siego que querrían invadirlo todo, desde lo más exterior de la organización sor 
cial hasta lo más profundo de las conciencias, en las que mo puede menos de 
sentirse el reflejo de tantas agitaciones e incertidumbres, sobre todo si se tiene 
en cuenta que nunca faltará la insinuación malévola que pretenda hacer a la 
religión y a la Iglesia culpable, o por lo menos la cómplice, de tantos males. 

Superando todo esto, hijos amadísimos, por encima de las oscuridades del 
porvenir y de las ansias del presente, prescindiendo de pequeñeces y de mez- 
quindades, permaneced siempre «fortes in fide» (1 Pet. 5, 9), unidos sólidamen- 
te entre vosotros por el vínculo de la sincera caridad, dóciles y obedientes a la 
voz de vuestros Pastores y Prelados, con los ojos puestos en la única verdad, 
que os enseñará infaliblemente el recto camino. Y si algo hubiera que padecer, 
n0 o0S espante, pues, como dijo vuestro gran filósofo Séneca (De Providentia Cap. II): 
«Non quid, sed quemadmodum feras, interest»: «No importa qué, sino cómo su- 
fras»; porque él, sin haber llegado a gozar de la luz del Evangelio, se diría que 
supo ya intuir el valor eximio de aquella virtud que, siendo una y llamándose 
fortaleza, es, sin embargo, como una parte de todas las demás, a las que comu- 
mica firmeza y seguridad (cfr. TH, 1.* 2.* p. q. 61, art, 3 in. c.). 

1d, pues, hijos amadísimos, y conmemorad como es justo a vuestro gran Osio, 
pero no olvidéis jamás las grandes lecciones que, desde la altura de los siglos, 
él os da con aquella voz robusta y aquella energía, que admiramos a través de 
Sus grandes hechos. Así este centenario será fecundo en gracias espirituales 
para vosotros, como muy de veras deseamos. 

Prenda de estas gracias y testimonio de nuestra particular benevolencia quie- 
re ser la bendición, que en estos momentos os damos para vosotros aquí presen- 
tes, con vuestras intenciones y deseos, para vuestra diócesis, para toda la ri- 
sueña Andalucía y para toda la queridísima España. : 


(Pío XII, a la peregrinación cordobesa en el 
XVI centenario de Osio de Córdoba). 
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Perspectivas de la «Ciudad de Dios» 


La Ciudad de Dios sigue siendo un libro de actualidad. Como una fuente 
perenne, produce energías saludables y nuevas. No se explica de otro modo 
cómo los pensadores vuelven constantemente a meditar los graves problemas 
enunciados en la obra agustiniana. Sin duda la alegoría de la metafísica de 
Cebes, que Vico puso en la introducción de sus Principios de la Ciencia nNULVAa, 
nos introduce en. el espíritu de la Ciudad de Dios. En ella aparece la metafísica 
en forma de mujer, que pisa la esfera del mundo, y de su pecho parten dog 
haces de rayos: unos que suben al misterioso triángulo con un ojo vigilante en 
medio, que representa la Providencia de Dios, rectora y gobernadora de todas 
las cosas humanas, y otros, que van a posarse sobre una estatua humana, que 
representa a la humanidad. 

La combinación de estos dos rayos o miradas que abarcan lo alto y lo bajo, 
lo divino y lo humano, da sin duda valor perdurable y actual a la especulación 
de la Ciudad de Dios, donde tantos problemas divinos y humanos se cruzan y 
entrecruzan, atrayéndonos y aterrorizándonos a la vez. Mérito es de S. Agustín 
el haber hecho gala de aquel sano realismo, que debe dirigir la investigación 
de la historia, según recordaba no ha mucho Pío XII con su alto magisterio. 
Porque el autor de la Ciudad de Dios ha puesto en el corazón mismo de la 
historia la culpa y la redención, el pecado y la gracia, la providencia y el albe- 
drío humano, el conflicto eterno entre el egoísmo y el amor; en otras palabras, 
el interés siempre actual del hombre por la salvación eterna. 

Toda historia que no tenga cuenta de estas realidades es idealista y lleva 
vendados los ojos para conocer el proceso del espíritu humano, que es el más 
noble argumento de la historia humana. Sólo en la Ciudad de Dios tiene razón 
de ser el tiempo, ese escándalo de la razón pura. Porque el tiempo nace de la 
eternidad y a la eternidad va llevando sus despojos. Como proceso histórico, 
el tiempo tiene por último fin la formación de la Ciudad de Dios, es decir, una 
sociedad perfecta de hombres y santos felices. O como diría S. Agustín con frase 
inolvidable: Architectus aedificat per machinas transituras domun mansuram., 

El arquitecto, con máquinas y andamiajes transitorios, va edificando una 
casa permanente. Lo transitorio o lo temporal se ordena a una arquitectura eter- 
na, a un divino palacio. De aquí nace la conexión entre el Cristianismo 
y la Historia, al que ha dedicado profundas meditaciones un pensador 
actual, W. Kamlah, en su libro Christentum und Geschichlichkeit (1). La pri- 
mera parte está dedicada al estudio del Cristianismo y sus relaciones con la 
historia de Israel y a las primeras luchas para salir, con la victoria universal 
de la fe. La segunda (págs. 133-330) ahonda en el contenido ideológico de la 
Ciudad de Dios de S. Agustín. El Cristianismo, según Kamlah, trae una imagen 
nueva del tiempo y de la historia, de la que es máximo exponente el Obispo 

ipona. . 
E O de Cristianismo e historicidad contempla la problemática de la 
Ciudad de Dios desde un ángulo existencialista, moviéndose con segura cultura, 
con rica información agustiniana, que no tiene lagunas, y con pensamiento ro- 
busto e independiente. 


(1) W. KamLam, Christentum und Geschichlichkeit, Stuttgart - Kóln (W. 
KOHLHAMMER), 2.2 ed., 1951, 348 págs. 
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Una de las grandes novedades del Cristianismo es la asimilación de la his- 
toria de Israel, es decir, del tiempo histórico transcurrido desde el origen del 
género humano hasta el advenimiento de Cristo. En otras palabras, es la con- 
tinuidad y armonía de ambos Testamentos. Contra las afirmaciones de los gnós- 
ticos y maniqueos y también contra los judíos, hostiles al nuevo mensaje o 
epifanía de Dios en el mundo histórico, el Cristianismo recoge el espíritu de la 
revelación antigua. uniendo todos los retazos del tiempo con la gracia de Cris- 
to. El verdadero pueblo de Israel fué la Iglesia del Antiguo Testamento y los 
cristianos son los israelitas verdaderos, los hijos espirituales de Abrahán, que 
multiplican su descendencia como las estrellas del firmamento. La fe en el único 
Mesías es el alma que vivifica a los herederos de las dos Alianzas. 

Esta incorporación del tiempo judaico a la historia cristiana por una especie 
de cristianización del Antiguo Testamento, merced a la omnipresencia de Cris- 
to, introduce el concepto de proceso en el curso espiritual de la historia. 

Es decir, hace inteligible la historia, siendo su luz y antorcha la presencia 
de Cristo. El Cristianismo, pues, se arraiga profundamente en la historia, asién- 
dose fuertemente a las tres ramas del tiempo: el pasado, el presente y el futuro. 

El pasado presiente a Cristo, lo desea, lo invoca, lo vaticina; el presente lo 
presenta como una ofrenda temporal al Eterno: lo futuro lo revelará en toda 
su gloria y majestad. Así luce con espléndido valor el pensamiento de S. Pa- 
blo: Christus heri, hodie ipse et in saecula. 

Aquí tiene su inspiración la filosofía y teología de la historia, que S. Agus- 
tín formuló, recogiendo la herencia de apologistas anteriores como S. Justino, 
S. Ireneo, Orígenes y Teófilo de Antioquía. 

Kamlah da un justo realce a este último amable pensador cristiano, consi- 
derándolo como el iniciador de la filosofía cristiana de la historia. Teófilo ve 
la continuidad del proceso espiritual entre tres formas de conocimiento o de 
visión: Visus est Deus prophetice per Spiritum, visus est adoptive per Filium, 
videbitur paternaliter in regno caelorum. Visión espiritual por la profecía, vi- 
sión temporal por la fe de los hijos adoptivos, visión perfecta en el reino futu- 
ro: las tres visiones reflejan el más hondo proceso espiritual, que se realiza a 
lo largo de la historia. A Teófilo más que la comprensión cronológica del Cris- 
tianismo, le interesó la comprensión filosófica. En lucha con los gnósticos y 
paganos él logró captar la verdadera originalidad del Cristianismo, que según 
palabras de S. Agustín es «veritas nova consuetudini, non contraria veritati» (1). 

Mientras el tiempo fué anulado por los paganos con la concepción de los 
ciclos cósmicos, y suspendido en su valor y reducido a un incomprensible in- 
movilismo por los judíos, que llevan sobre sus ojos el velo de la ceguera anti- 
cristiana, el Cristianismo dió su verdadero valor a las tres partes de que consta: 
pasado, presente y futuro, enlazándolos con tres vínculos inseparables: la crea- 
ción, la redención y la glorificación. Son el principio, el medio y el fin de la 
historia, sin los cuales es ella ininteligible. Es lo que llama Kamlah, die Ueber- 
windung der júdischer Geschichlichkeit und Ausbildung einer christlicher Ges- 
chichtlichkeit, la superación del tiempo judaico y la formación de una histori- 
cidad cristiana, en que tiene parte no sólo lo retrospectivo, sino lo futuro, lo 
escatológico o la tensión nueva de la esperanza cristiana. 

Desde su ángulo de vista creemos que Kamlah exagera, cuando habla de la 
temporalización del Cristianismo medieval con mengua y pérdida del sentimien- 
to escatológico, que es tan auténticamente cristiano, y que tiene tanta parte 
como doctrina y como vida en la Ciudad de Dios. 

Según lo dicho, el Cristianismo ha formado un nuevo tipo contemplativo: 
el cristiano. S. Agustín decía enfáticamente: Nos ergo qui sumus vocamurque 
christiani (2). 

Nosotros, pues, que somos y nos llamamos cristianos. Si se analiza este ma- 
yestático nosotros, descubriremos tres elementos componentes. Por una parte 
hay una tensión a lo pasado, una mirada atrás, hacia una pluralidad de hom- 
bres que vivió de la esperanza de Cristo. Para S. Agustín la Ciudad de Dios 
nace con los Ángeles buenos y tiene un tipo eminente en el justo Abel. También 


(1) De civitate Dei, XXII, 7, 2. 
2) De civ. Dei, XVIII, 54, 2. 
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Abel nos pertenece a nosotros, como uno de los nuestros. Lo mismo digamos 
de los verdaderos israelitas de la antigua Alianza. : 
$ Por otra parte, cuando un cristiano dice nosotros, pone, mirando a lo pre- 
sente, una limitación o una separación del mundo ambiente, que le es adverso. 
El cristiano lo es por vocación o por separación, como Abrahán tipo de los 
creyentes. La fe lo discrimina de la masa pagana que lo rodea y de los herejes 
que han deformado la imagen de Jesús. La Ciuaad de Dios forma una Ecclesia, 
una Iglesia, una familia escogida. 

Pero este privilegio de separación y limitación no frena ni sofoca otro sen- 
timiento, al parecer contrario, la íntima tensión hacia un futuro mejor, no sóla 
en la eternidad, sino también en el tiempo mediante la incorporación a la Igle- 
sia de todos los que se hallan fuera, con un espíritu de universalidad contrario 
al espíritu restrictivo y particularista del judaísmo. 

La Iglesia es católica de hecho y de derecho y va movida por el deseo de 
conquistar a todos los hombres, para formar con ellos el reino de Dios, santi- 
ficando totalmente la historia o el curso de los tiempos. 

Todo esto imprime un sello de originalidad poderosa al Cristianismo y a los 
cristianos, relacionándolos no sólo con el mundo judaico, sino también con todo 
el género humano. 

Según lo expuesto, el verdadero espíritu del judaísmo ha sido asimilado y 
renovado por la fe en Cristo, en quien se cumplieron todas las esperanzas de 
Israel y de los verdaderos israelitas. 

Mas ¿cuáles son las relaciones del Cristianismo y el mundo pagano? S. Agus- 

tín asimiló los jugos más sanos de la antigiiedad griega y romana. En los pri- 
meros libros de la Ciudad de Dios hay una crítica del politeísmo, de la filosofía 
griega y de la virtud romana. Todo el panorama cultural del mundo antiguo 
se otea desde la cima del pensamiento agustiniano. 
- Cribando el pensamiento filosófico griego, S. Agustín recogió el mejor grano, 
que es el idealismo de Platón. La doctrina de la luz interior, la existencia, las 
ideas ejemplares, la distinción de los dos mundos sensible e inteligible, la in- 
tuición axiológica, la introspección, la idea de Dios sumo Bien, origen y razón 
de todo orden y armonía, la necesidad de la purificación del espíritu para poseer 
la sabiduría y evitar la seducción del mundo de las apariencias, la moral de las 
virtudes cardinales son aspectos del platonismo eterno, con que se benefició la 
filosofía cristiana. Así quedan incorporados momentos preciosos del proceso 
evolutivo del pensamiento antiguo, para ayudarnos a penetrar en las nuevas 
realidades que aportó el Evangelio. 

La crítica de la virtud romana o de las virtudes de los antiguos, sin duda 
es severa en el autor de la Ciudad de Dios. Kamlah la considera injusta. Más 
que injusta sería bueno llamarla rigorista. 

Lo que S. Agustín mantuvo contra el pelagianismo de su tiempo y el del 
nuestro es la insuficiencia radical de la ley natural para salvar al hombre. La 
ley natural pura, inserta en la conciencia humana, no basta para producir la 
verdadera justicia, o la vera virtus, como tampoco bastó la ley mosaica para 
justificar al hombre antiguo. Pero el Santo no negó ciertos efectos saludables 
que esa misma ley produce en el hombre. Ella es un estímulo para el bien y 
para evitar el mal. Ella puede impedir una mayor corrupción de la naturaleza 
caída y dar al hombre cierta probidad sui generis, pero que está lejos de la 
nueva justicia del Evangelio: Custodientes tamen quamdan sui generis probita- 
tem quae posset terrenae civitati constituendae, augendae conservandaeque suff- 
cere (3). 

a probitas sui generis, que Dios premia con bienes temporales, hasta para 
no atribuir a S. Agustín el dicho que injustamente corre como suyo: Virtutes 
paganorum splendida vitia. El critica la moral del paganismo a la luz del Evan- 
gelio y de la historia, es decir, del ideal y de la realidad práctica. Es imposible 
según él adorar a dioses falsos y poseer la verdadera justicia, que consiste en 
adorar y servir al verdadero Dios. Con todo no oculta su admiración por los 
hechos de heroica fortaleza moral de algunos paganos, como el de Atilio Regulo 


(3) Epist., 138, III, 17. PL. 33, 533. 
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y otros, ni deja de alabar la conversión del filósofo Polemón, que de lascivo 
ge hizo continente, qui de luzxioso continens factus est (4). 

La crítica de S. Agustín se mueve entre dos escollos: el de la corrupción 
substancial y maniquea de la naturaleza humana y el de la santidad evangé- 
lica, que los pelagianos querían atribuir a algunos sabios antiguos, equiparán- 
dolos a los del Nuevo Testamento, a los héroes de la gracia de Dios. 

A esta luz debe interpretarse el juicio sobre las virtudes de los romanos, 
a quienes Dios premió con darles el imperio más glorioso del mundo antiguo. 


Por la misma razón S. Agustín guardó un frío silencio y reserva para aco- 
ger una idea que venía abriéndose camino entre los escritores cristianos y 
quedó incorporada a la historiografía medieval: el destino sacro del Imperio 
romano, como preámbulo del reino de Dios. Eusebio, a quien se considera como 
padre de la historia eclesiástica, se hizo portavoz de este optimismo, que tam- 
bién compartieron contemporáneos de S. Agustín, de tanta autoridad como 
S. Ambrosio y S. Jerónimo. Pero el autor de la Ciudad de Dios no quemó este 
incienso en honor de Roma. Su posición antagónica o de contraste no le con- 
sintió hacer la salva al eusebianismo. Porque la polémica esencial de la Ciudad 
de Dios fué quemar lo que adoraron los antiguos y hacer adorar lo que qui- 
sieron quemar ellos, renovando el culto de los dioses. 


+ Así ambos reinos aparecen en una dialéctica de contrastes: por una parte 
se encarece la caducidad del imperio con toda su armazón teológica, su radical 
impotencia para hacer felices y salvar a los hombres; por el lado contrario, se 
exalta el vigor eterno, la divina frescura y vitalidad del Cristianismo, con su 
gracia y su doctrina y con el fruto histórico de sus héroes de santidad, muy 
superiores a los de Roma. 

Admitir desde este ángulo de visión, a que le obligó la polémica, el carácter 
sacro del Imperio, manchado con tanta sangre de cristianos, como si fuera un 
escabel para erguirse sobre él el reino de Dios, no encajaba en la dialéctica 
de la Ciudad de Dios. 

Con todo, adviértase que el imperio romano, aun considerándolo en su pro- 
ceso histórico como un conjunto de violencias y rapiñas, y en su estructura 
religiosa como una suma de errores y supersticiones idolátricas, y en sus rela- 
ciones con la Religión cristiana naciente, como un enemigo irreconciliable, no 
autoriza esto para negarle toda aptitud y ordenación para contribuir al reino 
de Dios, produciendo algunos bienes, que sin duda fueron en beneficio del Cris- 
tianismo. Sin hacer, pues, sagrado al Imperio, él pudo convertirse, en manos 
de la providencia, en instrumento ocasional para la difusión evangélica o en 
caja de resonancia para realzar su esencia sobrenatural. 


Y así, dentro de ciertos límites, aunque echando un poco de agua en el en- 
tusiasmo de los eusebianos, en el providencialismo de S. Agustín pudo orde- 
narse el Imperio al servicio de la nueva Religión; con lo cual la romanidad se 
inserta también parcialmente en la historia cristiana. De esta suerte, si por la 
manera eusebiana de considerar el Imperio, como preparación para el Evange- 
lio, resp andece en éste su ahincamiento histórico y terreno, por la manera 
agustiniana de considerarlo se evidencia más su fisonomía trascendental y su 
enérgico señorío sobre las fuerzas contrarias. De ambos modos, el Imperio Ro- 
mano sirvió a la causa de Dios, que sabe escribir derecho en líneas curvas, lo 
mismo que las herejías, nacidas en el seno de la fe cristiana, le ayudaron a la 
afirmación de sí misma y al resplandor de su verdad. Con razón se ha dicho 
que la Ciudad de Dios es la exposición más profunda de la parábola del trigo 
y de la cizaña. 

Por estos leves comentarios puede vislumbrarse la riqueza y enjundia ideo- 
lógica del libro de Kamlah. Sin duda, no todas sus exposiciones merecerán el 
aplauso de los lectores. Así, por ejemplo, él admite un contraste o cambio de 
ideas entre el opiumismo filosófico religioso, del libro De vera Religione y los 
De civitate Dei. Allí defendió el Santo el progreso pedagógico de la humanidad 
bajo la dirección de Dios, que como buen médico sabe dar a cada época su 
remedio, y expone la doctrina de las edades históricas, comparando su curso 


(4) EDpist. 144, 2. PL. 33, 591. 
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al del desarrollo individual que culmina en el homo coelestis. La historiografía 

medieval meditó mucho sobre esta doctrina de las edades. Pero con los años 

q enfrió el entusiasmo de S. Agustín, y apenas quedó huella en la Ciudad de 
ios (5). 

Verdad es que el Santo no realzó este aspecto en la grande obra, dedicada 
a exponer el desarrollo de la humanidad bajo la acción de Dios. Sin embargo, 
la sustancia y aun la fórmula de su pensamiento subsisten íntegramente en 
ella: Sicut autem unius hominis, ita humani generis, quod ad Dei populum per- 
tinet, recta eruditio per quosdam articulos temporum, tanquam aetatum profe- 
cit accessibus, ut a temporalibus ad aeterna capienda et a visibilibus ad invisi- 
bilia surgeret (6). 

Esta es también en sustancia el pensamiento desarrollado en De vera Reli- 
gioni. No hallamos, pues, aquí un contraste entre el autor de ambos libros. 
A pesar de estos leves lunares, la obra de W. Kamlah es una contribución ori- 
ginal y vigorosa al esclarecimiento de la problemática Ciudad de Dios. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


: ¿ > ttes plidagoisch abs- 
er Entdeckerfreude, mit der in De vera religione Co , ] 
nde es retlich dosierende Weisheit nachgewiesen worden war, ist nicht mehr úbrig 


blieben, pág. 315, núm. 709, 
cd (6) Po Dei, X, XIV, PL. 41, 292. 


da 
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ppal Romano, Cartas del Lago de Como, S. Sebastián (Ediciones DINOR), 1957, 
143 págs. > 


En las Cartas del Lago de Como, que las Ediciones DINOR, de San Sebastián, tan 
bellamente presentan ahora en la versión española de Víctor Bazterrica, Romano Guar- 
dini nos ofrece una sagacísima introducción al problema de la naturaleza y de la cul- 
tura. Al noble pensador le llena de melancolía la nueva invasión del dominio de la máqui- 
na o de la transformación del mundo, con el peligro consiguiente de profundos cambios 
en el alma humana. Ante el nuevo peligro, ese centinela vigilante de la Cristiandad que 
es Guardini nos previene y nos hace meditar en el problema mismo de la cultura y de 
las limitaciones que trae. 

Vamos hacia un mundo deshumanizado y es preciso crecerse interiormente frente a 
una realidad monstruosa que se avecina o que está ya tocando las puertas de nuestra 
alma. 

El espectáculo del desarrollo y progreso de las bellas ciudades del Norte de Italia 
planteó al autor más agudamente este problema de relaciones entre la naturaleza y la 
cultura. ¿La cultura no nos hace perder el contacto con la naturaleza, mutilando nues- 
tras relaciones? 

«El plano en que vivimos —lamenta Guardini— se torna cada vez más artificial: 
es menos humano cada vez y, no puedo evitar el decirlo, ¡cada vez más bárbaro! Bar- 
barie que no excluye el refinamiento de la cultura, pues nuestro tiempo se caracteriza 
por el predominio de lo consciente, con el que se va modificando radicalmente todo el 


panorama de nuestra existencia. Pero el predominio de la técnica y de la cultura hace: 


pesar sobre el hombre actual la amenaza de la servidumbre sobre la personalidad hu- 
mana. Ya ha desaparecido para muchos la posibilidad de una educación libre y de una 
formación profunda de la personalidad. El hombre de hoy está presionado por todas 
partes: por la organización económica y política, por la propaganda, el cine, la radio, 
la prensa.» 

Guardini reconoce que una inmensa espiritualidad se encierra en el afán transfor- 
mador del hombre de hoy; pero no respeta los cauces de la naturaleza. Han desapareci- 
do las medidas y se han roto los vínculos con lo orgánico. Por eso estamos presen- 
ciando la agonía del mundo de otros tiempos. El hombre actual carece de ideas ejem- 
plares, de criterios y de fuerza. 

Con todo, Guardini no cree que el nuevo orden de cosas sea anticristiano, y anhela 
que brote una nueva humanidad de profunda espiritualidad, de una libertad y vida inte- 
rior nuevas, revestida de nuevas formas y capaz, a su vez, de crearlas. Tal es el buen 


augurio de este libro sugerente del pensador católico más fino de hoy. 
, V. CAPÁNAGA 


KARRER, Otto, Augustinus. Das religióse Leben. Gesammelte Texte mit Einleitung, 
Minchen (Verlag «ARS SACRA»), 1954, 384 págs., tela, 12,80 DM. 


Este libro de Otto Karrer, tan pulcramente editado por la prestigiosa Editorial 
ARS SACRA, de Munich, ostenta en su cubierta el salto poderoso de un surtidor. Ima- 
gen que nos introduce derechamente en el alma agustiniana, ese manantial perenne 
del espíritu para todos los tiempos. El autor, que particularmente se ha dedicado a pre- 
sentar al mundo de hoy las grandes figuras de la espiritualidad, como Tomás de Kempis, 
San Francisco de Sales, San Felipe de Neri, Newman, Santa Teresa de Lisieux, no podía 
menos de sentir el atractivo de San Agustín, y en esta segunda edición ha aumentado 
y mejorado con nueva introducción y textos el libro que publicó ya hace bastantes 
años. Karrer es un antiguo devoto de San Agustín, a quien también presentó en un 
opúsculo titulado Das Genius des Herzens. ] 

Este libro completa el tríptico de antologías que los pensadores alemanes han dedi- 
cado al gran Genio de corazón: Przywara nos dió la mejor antología filosófica que po- 
seemos (1934); Hans Urs von Balthasar recopiló la antología eclesiológica (1942); Otto 
Karrer nos ofrece la antología religiosa del Santo. Así el pensador, el pastor de la 
Iglesia y el hombre religioso unen sus luces para realzar la fisonomía total del Obispo 
de Hipona. En dos estudios introductorios el autor presenta la vida de San Agustín y su 
visión religiosa del mundo, que todavía subsiste en nosotros. Sin que en ello repa: emos, 
por muchos conductos, estamos aun recibiendo el influjo agustiniano. El lenguaje reli- 
gioso que usamos, y que nos es familiar en nuestras canciones, plegarias y documentos 
psicológicos de toda especie, tiene tres fuentes: los Salmos, el Nuevo Testamento y 
San Agustín, dice el autor. Para revelar nuestros sentimientos nos ha mostrado él, el 
primer poeta del alma, der erste Dichter der Seele. San Agustín ha sentido y descrito 
la epopeya del hombre en sus tres tensiones fundamentales: la tensión del alma con 
Dios, la tensión del alma con sus hermanos o con la sociedad, la tensión del alma con- 
sigo misma o entre la parte superior e inferior. La estructura de esta antología refleja 
el dinamismo de estas polaridades sentidas y vividas tan ardientemente por San Agus- 
tín. Las relaciones entre Dios y el alma, o la lucha para conquistar a Dios y asegurar su 


AVGVSTINVS, III (1958), 107-140. 


108 BIBLIOGRAFÍA 


posesión fueron la vida de su vida, y forman el primer núcleo ideológico de esta selec- 
ción, vertiendo luz sobre el misterio del mundo, sobre el Dios inefable, el Sumo Bien, 
el pecado, la gracia, la justificación, la plegaria. Otro centro es el de Reino de Dios, don- 
de Cristo domina y atrae a todas nuestras miradas. El Dios trascendente de la primera 
polaridad se refleja en el rostro de Cristo, en la humilitas Verbi, el Dios-Hombre, Me- 
dianero universal, objeto de las antiguas profecías, el Siervo de Jahvé, el camino del 
Padre. En El y por El el hombre forma parte de una sociedad mística y sobrenatural 
que llamamos Iglesia, visible e invisible, sostenida por una jerarquía, anunciada por 
los libros santos, predicada por la tradición, unida en sus miembros por la fe, esperanza 
y caridad. Dios, Cristo, Iglesia: he aquí la atmósfera ardiente de esta antología. O. Ka- 
rrer ha puesto en ella espíritu agustiniano, no sólo por haber espigado los pasajes más 
entrañables al genio religioso de San Agustín, sino también por el arte de la ordena- 
ción y colocación de los textos. Así obliga al lector a participar en aquel agon christia- 
nus o agonía del cristianismo, que es siempre una lucha por la conquista de Dios, de 
Cristo y su Iglesia. 

Con el timbre moderno del estilo y de la voz agustiniana, el autor consigue el mis- 
mo efecto que San Agustín conseguía con su palabra viva: Sentio vestros affectus attolli 
mecum in superna: Veo que conmigo vuestros afectos se elevan a las cosas de arriba, 
idéntico fruto consigue esta antología agustiniana de Karrer. 


V. CAPÁNAGA 


PIOLANTI, Antonio, 11 Mistero della communione dei Santi nella rivelazione e nella teo- 
logía, Roma (DESCLÉE E C. EDITORI PONTIFICI), 1957, pp. 810. 


El nuevo Rector Magnífico del Pontificio Ateneo Lateranense, Mons. Piolanti, cono- 
cido ya por sus muchas publicaciones teológicas, enriquece ahora la doctrina católica 
con un poderoso volumen, rico de investigaciones personales, estudiando el dogma de 
la Comunión de los Santos a la luz de la revelación y de la teología. Es la primera obra 
de extensión y esforzado aliento sobre este dogma amabilísimo de nuestra fe. Justa- 
mente lleva el título de Teología y Vida y está patrocinada por la Academia Teológica 
de Roma la colección a que pretenece el presente estudio. Mons, Piolanti no es un 
árido expositor de los dogmas cristianos: concibe y expone las verdades reveladas 
como vida. Así en este voluminoso tratado hace confluir todas las corrientes de la in- 
vestigación teológica, de la tradición, de la liturgia y de la piedad católica. Nos hace, 
concebir la comunión de los Santos como un vastísimo organismo espiritual que llena los 
cielos y la tierra. Cristo es el centro que irradia la vida y el espíritu nuevos, y une 
a las almas en una vastísima familia. El autor ha hecho una exposición cristocéntrica 
del misterio que estudia. Uno de los méritos de este libro es la riqueza de la 
información bíblica, eclesiástica y tradicional. En la primera parte estudia y agota las 
fuentes de la revelación y de la tradición patrística. Pero no se olvidan los teólogos y 
místicos medievales, tan especulativos y devotos a la vez, que vivieron intensamente 
este dogma. Sobre la tradición cristiana antigua y medieval vierten sus luces los teólo- 
de y escritores modernos, que son también citados con mucho conocimiento y oportu- 
nidad. 

En la segunda parte nos da una síntesis doctrinal en que se exponen sobre todo 
cuatro aspectos: significación, fundamento, bienes y beneficiarios de la Comunión de 
los Santos. Mons. Piolanti, que es un tomista de vigoroso pensamiento, articula su in- 
vestigación con la doctrina de Santo Tomás. Por tratarse de un dogma viviente, la obra 
encierra muchas sugestiones prácticas para la piedad cristiana. 

A San Agustín no sólo se le cita muy frecuentemente a lo largo de toda la obra, 
sino también se le dedica un estudio especial de más de cincuenta páginas (271-323), 
en que se exponen tres ideas fundamentales: la noción de solidaridad, de tanta impor- 
tancia en la antropología sobrenatural, la doctrina del Christus totus, el Cristo total, 
que comprende a la Cabeza y la Iglesia universal, y la realidad de la Civitas Dei, for- 
mada por los ángeles, los santos del cielo, las almas del purgatorio y los fieles cris- 
tianos, que forman la iglesia que llamamos militante. Todo este vastísimo organismo 
está vivificado por la gracia de Cristo y la presencia del Espíritu Santo, uniéndose entre 
sí por mutuas relaciones espirituales, hijas de la caridad sobrenatural. 

Los que se dedican al estudio de la verdad cristiana deben agradecer a Mons. Pio- 
lanti el haber puesto en sus manos estos copiosos materiales para conocer la Comu- 
nión de los Santos. La teología católica se ha enriquecido con una monografía lúcida y 


panda sobre un tema espiritual y especulativo de tanta significación para la vida de 
a Iglesia. 


V. CAPÁNAGA 


o Jean, Sobre la educación religiosa, Madrid (Ediciones FAX), 1956, 262 pá- 
ginas. 


Jean Rimaud recoge en este volumen las conferencias que durante el invierno de 1946. 
al 1947 pronunció en el Instituto Católico de París a los padres de familia. Y ahora, con 
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buen acuerdo, las presenta, en una correcta traducción de C. Ruiz Garrido, la Biblioteca 
de Filosofía y Pedagogía de la Editorial Fax. 

La nota dominante de este libro es una fina aplicación de la psicología juvenil al 
problema siempre antiguo y siempre nuevo de la educación cristiana de los hijos. 

Hay que insertar en el alma de los hijos desde que se bautizan las realidades sobre- 
naturales, por una parte, y por otra, apenas se van despertando la inteligencia y el 
corazón, se ha de llevarles al encuentro gradual de esas mismas realidades, para que 
las asimilen y aprecien constantemente. En este aprecio y valoración constantes consiste 
el progreso de la educación cristiana, en que tanta parte tienen, sobre todo en los prin- 
cipios, las imágenes y la historia sagrada. Imágenes que no son todavía ideas, pero 
sirven para despertar las ideas religiosas. La idea de Dios está sustentada sobre imá- 
genes, hasta que el saber racional las va depurando y espiritualizando. ' 

Justamente el autor dedica páginas muy sugerentes a la Historia sagrada y la ma- 
nera cómo debe graduarse su explicación a las diversas edades de la infancia, puericia 
y adolescencia. Y han de tenerse presentes tres intenciones al narrar la Historia sa- 
grada a los pequeñuelos. Primera, que en ella vean presente a Dios; segunda, que vean 
cómo la Historia sagrada es preparación para la venida de Jesús; tercera, que vean 
cómo se realiza el designio de Dios por medio de la cooperación de los hombres de 
buena voluntad. 

El autor siembra su libro de consejos muy oportunos sacados de la experiencia y 
de la pedagogía moderna sobre el programa de la educación religiosa que se nos pro- 
pone en el bautismo, sobre la enseñanza y cultivo de la fe, mediante el catecismo y la 
instrucción, sobre el sentimiento religioso y la piedad, sobre la religión del deber, so- 
bre la vida interior y la oración, sobre el sentimiento del pecado, sobre el conocimien- 
to y amor de Nuestro Señor Jesucristo, sobre la pertenencia a la Iglesia. Y termina 
con una conclusión muy importante para todos los educadores: la docilidad ai Maestro 
interior. No basta la prudencia, ni la pedagogía, ni la psicología, ni la experiencia. Se 
requiere también la unción de la sabiduría, la docilidad al Espíritu Santo y el don de 
la discreción sobrenatural para penetrar e influir saludablemente en las almas de los 
educandos. 

Para catequistas, educadores, maestros, padres de familia, sacerdotes, es muy reco- 
mendable este libro de J. Rimaud. 

' VícrtoR Masino 


LES BASES CULTURELLES DE L'UNITÉ EUROPÉENNE, Actes de la lére. Rencontre 
Internationale, de l'Institut International de Hautes Études «Antonio Rosmini», Bol- 
zano (Tipografia DRUCKEREI «ATHESIA»), 1957, XII + 292 págs., rca, 2.500 liras. 


Comprende este volumen las Actas del Primer Encuentro Internacional de Cultura 
Europea, organizado por el Instituto Internacional de Estudios Superiores «Antonio 
Rosmini», celebrado del 10 al 20 de septiembre de 1956 en la ciudad italiana de Bolzano, 
sede del Instituto. Los trabajos de ordenación, preparación y edición de dicho volumen 
ha corrido a cargo de la Secretaría General del Instituto. 

Este libro, primero de las publicaciones del Instituto Internacional de Estudios Su- 
periores de Bolzano, ofrece un doble interés. El cuerpo principal del volumen, que 
recoge las ponencias oficiales del Encuentro, las discusiones que suscitaron, las inter- 
venciones de diversos congresistas y las comunicaciones presentadas, permite un cono- 
cimiento de lo que ideológicamente ha representado el congreso, de las vías que ha 
abierto al esclarecimiento de las bases culturales de la unidad europea, de las tesis man- 
tenidas por los ponentes y matizadas por las intervenciones. Por otra parte, la intro- 
ducción del volumen, firmada por el presidente del Instituto, profesor Muñoz Alonso, 
el discurso de apertura del congreso, que "pronunció el profesor Chiavacci, en nombre 
del Consejo Provisional de Presidencia, reproducido en las primeras páginas del libro, 
y la circular núm. 2, publicada por la Secretaría General del Instituto, inserta al final 
eomo un anexo, ilustran al lector sobre las características, fines, historia y actividades 
de este organismo cultural, así como sobre sus estatutos y organización interna. 

Las ponencias aparecen en el índice agrupadas en dos secciones, correspondientes a 
los dos períodos en que se dividieron las tareas del Encuentro. Inauguró el primer pe- 
ríodo, dedicado a las bases culturales de la unidad europea en sus antecedentes histó- 
ricos, la ponencia del profesor Muñoz Alonso sobre el tema «El Cristianismo». Siguen 
las ponencias del profesor Marino Gentile sobre «El humanismo», y del profesor Chaix- 
Ruy sobre «El iluminismo del siglo XVIIT». En el segundo período, dedicado a estudiar 
los problemas actuales de la unidad europea desde un punto de vista especulativo, des- 
arro!llaron sus ponencias los profesores Von Der Heydte, sobre «La esercia del dere- 
cho natural»; profesor Von Ivanka, sobre «Comunidad supranacional y unidad europea», 
y el P. Messineo, S. J., sobre «La evolución político-social de la Europa contemporán a», 
Cada ponencia va seguida de una amplia reseña de los debates entablados a continuación. 

Completan el volumen una decena de comunicaciones en las que se tratan los temas 
siguientes: Profesor David, «La base del derecho natural»; D'Onofrio, «La conciencia 
unitaria de Europa en sus precedentes históricos; Ferrari, «Jusnaturalismo ne histori- 
cismo»; Galli, «Cusa y la fundación del pensamiento moderno»; Lazzarini, «Perspecti- 
va escatológica de la historia y perspectiva religiosa»; L. Magnino, «Estudio de los pro- 
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blemas étnicos y la unidad europea»; Moreau, «La idea del derecho natural»; Righi, 
«Humanismo y civilización»; Rigobello, «Humanismo del límite»; Rossi, «Rosmini y el 
iluminismo». 

El discurso de clausura del profesor Muñoz Alonso reúne las conclusiones a las que 
se llegó a lo largo del Congreso. El cristianismo, como revalorización esencial del hom- 
bre; el humanismo, que coloca al hombre como centro de su concepción del mundo y 
de la vida, buscando una armonía entre la realidad y los valores humanos, y el ilumi- 
nismo, concepción filosófica que se basa en la confianza en el hombre como animal ra- 
cional y le atribuye el poder de realizar plenamente su naturaleza en la historia, de 
liberarse de todas las esclavitudes que le sojuzgan, son tres elementos que han entre- 
tejido la entraña de Europa y que, en sí mismos, no son antagónicos ni irreconcilia- 
bles. Históricamente han formado a Europa —se dijo—, y, salvados ciertos escollos de 
orden ontológico y teológico, se señalaron los elementos vivos que el humanismo y el 
iluminismo pueden aportar a la unidad de los pueblos europeos, siempre que se ar- 
ticulen e integren en una concepción íntegramente cristiana de la vida, como actuación 
de un nuevo humanismo moderno. 

Derecho natural y positivo no son derechos contrastantes. La esencia del derecho 
reside en la tutela de la libertad de la persona humana según las exigencias del orden 
moral. Derecho natural y derecho positivo ni se oponen ni se identifican: se compene- 
tran. El derecho natural ha de ser la norma y la luz que ilumine al derecho internacio- 
nal en sus intentos de construir una Europa unida. 

A la luz de los valores humanístico-cristianos de la persona humana, esclarecidos en 
el primer período, se juzgaron los grandes mitos del Occidente. Se condenaron y seña- 
laron las deficiencias del sistema mayoritario, auténtica violación de la dignidad de la 
persona humana: del nacionalismo, nacido de la concepción de la soberanía absoluta 
del despotismo ilustrado; de la democracia parlamentaria de tipo anglosajón y del tota- 
litarismo de tipo continental como expresiones de la misma versión iluminístico-román- 
tico de los valores de la persona. El presidente, expresando el sentir de todos los 
congresistas, concluye su discurso con estas palabras: «Es necesario reforzar y profundi- 
zar en el plano espiritual los valores de la personalidad, volver a las fuentes cristianas 
y humanistas y corregir las técnicas políticas de hoy, sanándolas de la esclerosis que 
presentan en la actual sociedad atomística europea». 

La lista de los miembros del Consejo de presidencia, un elenco completo de los par- 
ticipantes al Encuentro, y un índice onomástico, junto con la mencionada circular 
número 2, completan el apéndice. 

La presentación del volumen es pulcra y muy cuidada. Los errores son pocos, casi 
nulos, lo que no es pequeño mérito, dado que todos los trabajos ——ponencias, inter- 
venciones, comunicaciones— van redactados en las lenguas originales de los partici- 
pantes. 


M. T. RoDrÍGUEZ 


GILI GAYA, Samuel, Las ideas estéticas de Menéndez Pelayo, Santander (CENTRO CO- 
ORDINADOR DE BIBLIOTECAS), 1956, 36 págs., 15 ptas. 


DIEGO, Gerardo, Menéndez Pelayo en la historia literaria, Santander (CENTRO COOR- 
DINADOR DE BIBLIOTECAS), 1956, 52 págs., 20 ptas. 


AGUILERA, César, Menéndez Pelayo: Perfil espiritual, Santander (CENTRO COORDI- 
NADOR DE BIBLIOTECAS), 1956, 150 págs., 40 ptas. 


Estos tres libritos, editados preciosamente por el Centro Coordinador de Bibliotecas 
de Santander, reproducen sendas conferencias sobre el polígrafo santanderino, como 
homenaje en el primer centenario de su nacimiento. 

Nos presenta Gili Gaya en estas páginas, que bien pueden considerarse un breve 
comentario a la Historia de las Ideas Estéticas, un Menéndez Pelayo historiador y me- 
tafísico a la vez. 

Inicia el opúsculo un estudio preliminar del ambiente filosófico español en el si- 
glo xix, empapado del pensamiento alemán y sus teorías sobre la filosofía de lo bello. 
En tal ambiente destacaban los grupos de Milá y Fontanals, en Barcelona, y el de Sanz 
del Río, en Madrid. 

La influencia de Milá, pensador que supo incorporar a las teorías estéticas de Kant 
y Hegel el pensamiento estético no formulado que se encuentra en toda obra de arte, 
y el «libre criticismo vivista», del propio don Marcelino, determinan el carácter de la 
estética menéndez-pelayiana. Las grandes perspectivas históricas no ciegan ni diluyen 
su ideario estético. El respeto a la verdad artística impidió a Menéndez Pelayo rema- 
tar la construcción sistemática de la teoría de lo bello, que figuraba como último punto 
del epílogo proyectado para la Historia de las Ideas Estéticas, que Sánchez Reyes ha 
dado a conocer. Inclinado al idealismo metafísico, Menéndez Pelayo practicó, en aras 
ES una e oa un ISS crítico que, indudablemente, hubiera cuajado 

n un sistema. Su obra —y el autor — 
OS ca E no lo lamenta ha quedado abierta a todos los 
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“La conferencia de Gerardo de Diego nos ofrece un Menéndez Pelayo casi inédito: 
el poeta y el prosista de la lengua castellana. Creo sinceramente —dice— que Menéndez 
Pelayo es, antes que nada y después de todo, un escritor. En la obra literaria del gran 
santanderino, crítico, historiador, orador, prosista y poeta, filósofo, investigador y tra- 
ductor, fondo y forma se identifican. La limpidez de su castellano hermana con la pro- 
fundidad de las ideas, La potencia, el acierto del pensamiento se traduce, por gracia 
de su prodigiosa sensibilidad de escritor y humanista, en el adjetivo preciso para de- 
finir un estilo o una forma fluyente de arte. Y no sólo cuando se trata de ahondar 
en el alma del arte o de la historia le vienen a la pluma los vocablos. Gerardo de Diego 
compara dos trozos de prosa, uno de Menéndez Pelayo, otro de Miró, ambos sobre un 
tema elegido intrascendente, para mostrar el encanto de su gracia literaria. Menéndez 
Pelayo resiste la comparación, en grado de igualdad, con uno de los mayores prosistas 
castellanos. 

-. Mayor consistencia presenta el trabajo del Padre Aguilera, tanto por la extensión 
del volumen como por la riqueza de notas. Sin perder el tono expositivo ni el carácter 
de conferencia que inicialmente fué, el libro —porque así puede llamarse— ofrece una 
visión completa de la personalidad y pensamiento de Menéndez Pelayo. Las numerosas 
citaciones traídas en apoyo de las tesis del autor, que reproducen, a veces, párrafos 
enteros, permiten un contacto directo con la obra de don Marcelino. En el «Perfil juve- 
nil» señala el autor como características fundamentales de Menéndez Pelayo su posición 
de católico a «machamartillo» —como había de decir él mismo—, su amor y ansia de 
verdad y libertad y su admiración por la cultura clásica. Características que han de 
ser constantes a lo largo de su vida y han de acuñar su obra con sello indeleble. Nos 
ofrece el Padre Aguilera un Menéndez Pelayo vivo, animado por un ardor interior que 
le lleva a profundizar en todos los campos del saber humano; un Menéndez Pelayo 
que confiesa tener la debilidad de «creer en la metafísica», pero que se lanza a buscar 
la verdad total con la lente de un honrado y sano relativismo. «La línea que Menén- 
dez Pelayo recorre —dice el autor en el último capítulo, quizá el mejor— es clara y 
única». 

M. T. RODRÍGUEZ 


GRASSO, Domenico, Génesis y psicología de la conversión, Barcelona (Edic. ELER), 
1956, 112 págs. 


Las cifras, y sobre todo la calidad de los convertidos de los últimos años, justifican 
plenamente el empeño del autor de poner en claro la causa que impele a tantos hombres 
de hoy hacia las riberas del catolicismo. El autor señala como motivos principales de 
la conversión la tristeza moral que envenena tantos aspectos de la vida moderna, el 
vacío espiritual de muchas culturas, la realidad de la Iglesia católica. El estado de des- 
aliento e insatisfacción en que a menudo se sumerge el hombre actual le hace ponerse 
en crisis y hacerse cuestión de los valores que hasta aquel momento ha defendido y de 
los valores eternos que entrevé en la perfecta sociedad de la Iglesia. 

_ La conversión consiste verdaderamente en abandonar nuestro habitual modo de pen- 
sar para incorporar y hacer nuestro el de Cristo, que vive en su Iglesia. Entonces, so- 
lamente entonces, el desaliento y el dolor se truecan en libertad y alegría, alegría y 
líbertad de los verdaderos hijos de Dios. 

En cinco amenos capítulos el autor estudia el fenómeno de las conversiones actuales: 
«El primer impulso hacia la conversión»; «Los caminos de la conversión»; «La psico- 
logía de las conversiones»; «Los motivos de credibilidad», y, en último lugar, nos cuen- 
ta las experiencias de algunos convertidos. 

El libro lleva un prólogo del traductor español, P. José Munera. 

M. T. RODRÍGUEZ 


MESA, Carlos, Ensayos y semblanzas, Bogotá (BIBLIOTECA DE AUTORES CONTEM- 
PORANEOS), 1956, LVII-372 páginas. 


Recoge el libro del P. Mesa, polígrafo colombiano, una serie de artículos publica- 
dos anteriormente en España. Espíritu insaciablemente curioso de saber, nos ofrece te- 
mas los más variados. Desde la crítica literaria, «Divagaciones en torno al Persiles», a 
la biografía, «Edith Stein»; de la crónica de viajes, rica en descripciones de paisajes 
y de obras de arte, «La Abadía de Grottaferrata» y «Verano en Arbucias», al estudio 
histórico, «Presencia del latín en España». Sin duda alguna, los ensayos que mayor 
interés ofrecen son aquellos en que nos presenta el panorama espiritual de su patria, 
«Presencia del latín en Colombia», «Marcos Fidel Suárez», «José Rufino Cuervo», «Las 
obras completas de Tomás Carrasquilla». 

Al través de todos ellos se nos manifiesta el P. Mesa como un auténtico hispanista, 
erudito y combativo, que sabe cuánto debe su tierra a la Madre España, Hispanista co- 
lombiano desde España, en que ha transcurrido la mitad de su vida, el P, Mesa nos 
ofrece en este libro una buena muestra del fruto que puede dar la aventura espiritual 


que España emprendió hace cuatro siglos. 
M. T. RoprÍGUEZ 
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RAHNER, Carlos, Visiones y profecías, San Sebastián (Edic. DINOR), 1956, 138 págl- 
nas, 22 ptas. 


El P. Rahner, en su obra, distingue con todos los autores dos clases de visiones: 
la mística, que guarda una íntima y particular relación personal con la vida del vi- 
dente, y la místico-profética, en que el agraciado recibe un mensaje provechoso para 
toda la humanidad, o parte de ella, mensaje que va acompañado de un conocimiento 
del futuro. Tales son las visiones y profecías que el autor estudia en cuatro grandes 
capítulos. 

En el primero trata de la posibilidad de las relaciones privadas desde un punto de 
vista teológico. El segundo es un minucioso estudio de las condiciones psicológicas en las 
que se da la visión o audición milagrosa. El tercero ofrece una serie de criterios para 
discernir la autenticidad de tales fenómenos y las normas de conducta que hay que se- 
guir en hechos semejantes. En el cuarto se estudian especialmente las profecías, fe- 
nómenos que más se prestan a superchería en cuanto al origen divino de los mismos. 
Distingue cinco clases de profecías: Adivinación supersticiosa (cartomancia, espiritismo, 
etcétera), que o es completamente falsa o es producto de intervenciones diabólicas; 
profecías que proceden de una vida psíquica subliminal (sueño, telepatía), que son au- 
ténticas profecías; predicciones hechas en función de consideraciones histórico-filosóficas 
o teológico-filosóficas, en las que falta también el elemento indispensable de las «pro- 
fecías»; profecías atribuídas a ciertos personajes, como las de Malaquías, Santa Odilia, 
etcétera, en las que se suele perseguir un fin político o religioso, generalmente tenden- 
cioso. La auténtica profecía es aquella que viene acompañada de caracteres sobrenatu- 
rales que deben su origen a una verdadera intervención divina. 

El libro que nos ofrece la Edit. DINOR, en su hermosa Colección «Prisma» es claro, 
ameno e interesante. Util para iniciarse, al menos, en un asunto de la importancia de 
las Visiones y profecías. 

M. T. RoDRrÍGUEZ 


AYUSO MARAZUELA, Teófilo, La Biblia visigótica de la Cava dei Tirreni, Madrid 
(C. S. I. C.), 1956, 206 págs. 


Como nos advierte el autor en el prólogo, la obra presente no es otra cosa que la 
tirada aparte del trabajo publicado en Estudios Bíblicos sobre el mismo asunto duran- 
te los años 1955 y 1956. Creemos que ha sido un acierto hacer una tirada aparte de los 
dichos artículos, aunque sea con las mismas erratas —el autor ha puesto al final de 
la obra una larga «fe de erratas»—, dada la importancia del tema y la extensión del 
trabajo del Dr. Ayuso. 

La obra trata, por este orden, del contenido del códice —famoso ya en la historia 
de la Vetus Latina Hispana—, estudio paleográfico: formato, materia, tintas, manos, 
letras, otros sigmos paleográficos, ortografia, gramática y estilo, ornamentación, autor, 
fecha, origen del mismo, patria, vicisitudes históricas. Sigue un estudio crítico del 
códice cavense, en su parte extratextual: elementos extrabíblicos, elementos apócrifos y 
seudocanónicos, otras particularidades, y en el texto mismo. A continuación hace un 
estudio comparativo del códice, filiación del mismo y fijación del texto, valor crítico en 
cuanto que es un precioso ejemplar del texto hispano y en cuanto ayuda a determinar 
el texto hispano y el texto mismo de la Vulgata. 

El Dr. Ayuso nos ha ofrecido un precioso estudio sobre el Códice Cavense, cuyo ori- 
gen hispánico aparece bien claro. No dudamos que con estudios como éste el autor 
va a conseguir una completa Contribución al estudio de la Vulgata en España. 


Fr. José Oroz 


BETTENSON, Henry, The Early Christian Fathers: A selection from the writings of the 
Fathers from St. Clement of Rome to St. Athanasius, edited and tramslated DU 
London (OXFORD UNIVERSITY PRESS), 1956, VII1-424 págs., enc., lbs. 


Tal vez el estudio de los primeros Santos Padres puede aparecer desprovisto de 
interés para el lector no especializado, pero en los últimos años se ha iniciado un au- 
mento en las ediciones de sus obras y se ha acudido a ellos para dilucidar muchos de 
los problemas que actualmente ocupan las mentes de nuestros sabios. El editor de este 
volumen, pulcramente editado, según es norma en las editoriales inglesas en general, 
y en la Oxford University Press en particular, ha seleccionado extractos de los escri- 
tos de los Padres a partir de los años inmediatamente siguientes al Nuevo Testamento 
hasta la época de Constantino y el Concilio de Nicea. Los extractos o selección inclu- 
yen a San Ignacio de Antioquía, San Justino, Tertuliano, San Ireneo, San Clemente de 
Alejandría, Orígenes, San Cipriano y San Atanasio. 

En una introducción de 40 páginas nos expone el autor el fin de la obra: ver el 
desarrollo del pensamiento cristiano, de la vida y culto durante el período que culmina 
con la aceptación o reconocimiento de la doctrina y fe del cristianismo por el Empe- 
rador Constantina Es, precisamente, en esta época cuando la Iglesia defiende y explana 
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su doctrina y su práctica frente a las falsas interpretaciones de los paganos. A conti- 
nuación se ofrece una excelente visión histórica de este período y de los principales re- 


, presentantes seleccionados en la obra. De cada uno de los Padres el autor de la edi- 
En da una síntesis de su vida y de los temas principales que desarrolla en sus es- 
critos. 


] La traducción está hecha directamente por el editor —y en los trozos que hemos con- 
frontado con el original ha conseguido una traducción perfecta y ágil— al través de las 
mejores ediciones de sus obras, tales como las del CSEL, del llamado «Berlin Corpus», 
Migne, de Lightfoot, etc. La selección está hecha por temas y acompañada por breves 
notas cuando la claridad del sentido lo exigen. Termina la obra un apéndice en que 
se contienen las obras citadas, al que sigue un índice de nombres. La obra que nos 
brinda Bettenson es verdaderamente útil para conocer el pensamiento de los Santos 
Padres en un período del máximo interés en la evolución del pensamiento cristiano. 


Fr. José Oroz 


BOLGIANI, Franco, La conversione di S. Agostino e P'ottavo libro delle «Confessioni», 
Torino (PUBBLICAZIONI DELLA FACOLTA DI LETTERE E FILOSOFIA, yolu- 
men VIII, fasc. 4), 1956, 188 págs., rca., 1.800 liras. 


Las Confesiones de San Agustín siguen siendo uno de los libros que más polémicas 
suscitan, especialmente el libro VIII, en que se relata la escena de la conversión del San- 
to. Sabido es el revuelo que armó hace siete años la obra de Courcelle Recherches sur 
les Confessions de Saint Augustin, y los debates que en relación con la escena del jar- 
dín de Milán surgieron en el Congreso Agustiniano de París —set. de 1954—. Bolgiani 
nos ofrece, en su nuevo libro, otra visión del problema. No se trata, como afirma él 
mismo, de una nueva investigación general sobre el tantas veces debatido problema 
de la conversión agustiniana, aunque haya en sus páginas continuas e indispensables 
referencias al problema. La obra pretende ser un estudio o investigación sobre el modo 
cómo San Agustín, en las Confesiones, ha reconsiderado aquel particular momento de 
su propia vida, qué ideas generales le dominaban en relación con el problema de una 
conversión, sobre todo de la suya propia, qué puesto ocupa idealmente el momento pre- 
ciso de la conversión en el conjunto de la obra, y cómo hay que juzgar la manera con 
que él ha hablado a sus contemporáneos y a las generaciones posteriores. 

No hay duda de que el libro VIII de las Confesiones constituye el momento esencial 
y más dramático de la más palpitante y viva obra del hiponense. En la amplia medita- 
ción de alabanzas, narraciones, consideraciones sobre la nada del hombre y la alteza 
de Dios, el libro VIII afronta la confessio en su momento decisivo. La conversión 
agustiniana se halla «confesada» en todos sus aspectos minuciosos y esenciales. Aun 
admitiendo la solución esencial del problema de la conversión —es la réplica unánime, 
o casi unánime, contra la tesis de Alfaric—, el aspecto literario-histórico de la presen- 
tación narrativa ha permitido que los autores se pregunten cuáles son los límites de 
esta presentación y cuál la naturaleza y el significado de la misma. De ahí las varias 
reconstrucciones críticas de la escena: concepción milagrosa (Tillemont), naturalística | 
(Jean Leclerc), histórico-cledonismántica (J. Balogh), textos paralelos (J. Geffcken), in- 
fluencia bíblica (J. Búhmer), dramático-literario-edificante (P. Courcelle), protréptico- 
maralista (J. G. Préaux). 

Después de exponer y sopesar cuidadosamente todas las diferentes concepciones de 
la escena del jardín de Milán y la significación precisa de las palabras «Tolle lege», Bol- 
giani pasa a estudiar los motivos que han inspirado el libro VIII: motivos de la «con- 
fessio» y motivos de la «consuetudo peccati». Analiza la historia y el desarrollo de este 
último motivo antes de las Confesiones, sobre todo en los diálogos de Casiaciaco y tam- 
bién en ciertos pasajes del De musica. Estudia la narración de los hechos a la luz de 
estos dos motivos y se refiere a la escena final del jardín. 

Se pone de relieve, especialmente, la sinceridad de San Agustín en la narración de 
las Confesiones y el realismo de la obra agustiniana; el significado religioso de la sin- 
ceridad agustiniana. Se precisa la significación de «conversión» para San Agustín, que 
no es otra cosa sino la liberación no sólo del estado de pecado, sino el ingreso defini- 
tivo e irreversible en la vía de una ascesis perfecta. Se enfrenta el autor a continua- 
ción con el problema de la presentación narrativa: aspectos literarios y narración ob- 
jetiva, influencias bíblicas, principios literarios y nruioralísticos. Otros problemas particu- 
lares: la higuera y su pretendida significación simbólica (Courcelle), la expresión «tolle 
lege», el «diuinitus» de San Agustín, 

En dos apéndices trata el autor de «la conversión de San Agustín en la himnología 
medieval» y «la iconografía de la conversión de San Agustín», Siguen 13 tablas en que 
ha recogido los cuadros más característicos. Unos índices de los pasajes agustinianos 
y de los nombres que aparecen en la obra. 

La conversione di S. Agostino, de Bolgiani, es un libro de verdadero Interés, ya que 
toca las cuestiones más importantes que se han suscitado en los últimos años, sobre 
todo a partir de Courcelle y las críticas a su obra y las nuevas tomas de vista del 
propio Courcelle, aclarando o corrigiendo algunas apreciaciones. Bolglani se mantiene 
dentro de lo que pudiéramos llamar «ortodoxia agustiniana» y dentro de la tradición. 
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A veces, la abundancia y la extensión de algunas notas quitan un poco de la claridad 
de la exposición; pero, en el afán de presentar las pruebas de todas sus afirmaciones, el 
autor no ha querido omitir nada. Hubiéramos deseado una bibliografía completa de las 
obras y de los artículos empleados en la elaboración del trabajo, además de las indica- 
ciones bibliográficas completas que van, en cada caso, al pie de las páginas en las 
notas. La crítica agustiniana cuenta en la obra de Bolgiani un precioso documento, y 
esperamos que muchos puntos se vayan aclarando con estudios similares al que nos 
ofrece el profesor de la Facultad de Letras de Turín. 
Fr. José Oroz 


BLOND, Georges, L'homme, ce pélerin, París (Lib. ARTHÉME FAYARD), 1956, 190 pá- 
ginas, rca., 500 frs. 


«El hombre es, naturalmente, nómada y emigrante», se ha venido repitiendo con 
frecuencia. Esto es cierto, pero incompleto al mismo tiempo. El deseo del hombre al 
reposo, el ansia de inmortalidad y de sobrenaturalidad es tan fundamental como su 
deseo de desplazarse de un lugar a otro. La prueba de ello es que las peregrinaciones y 
emigraciones más constantes de la humanidad, en toda la Historia, han sido al mismo 
tiempo religiosas; y esto lo mismo en el pueblo griego, en el judío, en el mahometano, 
en el cristiano. El hombre es peregrino, por su naturaleza. Y esta es la idea de la obra 
de Blond. 

Las peregrinaciones greco-judías y, sobre todo, las peregrinaciones del cristianismo, 
con su doble carácter de expiación ascética y de recurso religioso en las calamidades, de 
los tiempos medievales no podían morir, El camino de Santiago —la primera peregri- 
nación francesa hacia Compostela data del año 950, dirigida por el Obispo Godescale— 
ha venido repitiéndose al través de la Historia. Y modernamente es el camino de Fá- 
tima y el de Lourdes, principalmente. No faltan, aun en esta época del ¡marxismo, del 
existencialismo, de la literatura del «desespoir», marchas y concentraciones tan admira- 
bles como las recientes de Strasbourg, las que se celebran todos los años en Alemania, 
«Katholiken Tag», y sobre todo esos cortejos interminables de estudiantes franceses 
que todos los años marchan a postrarse a los pies de Notre Dame de Chartres. 

La obra de Blond no es un estudio histórico; refleja tan sólo, con simplicidad, el 
fruto de una experiencia vivida por el autor. Y a la luz de esa experiencia ha descrito 
el caminar de estos peregrinos que caminan penosa y peligrosamente a una época en 
que la cristiandad, admirablemente viva, estaba, con todo, presa, amenazada, como en 
los días del «Camino de Santiago». Y es, precisamente, este camino de Santiago, aque- 
llos caminantes de la fe, los que han mostrado al mundo el verdadero camino y pere- 
grinación sobre la tierra. 


Fr. JosÉ Oroz 


BROS, A., Religion et Religions: La Révélation Chrétienne, París (P. LETHIELLEUX, 
Édit.), 1956, 292 págs. y 36 ilustr., rca., 700 frs. 


Monseñor Bros, reconocido especialista de la historia de las religiones, nos ofrece una 
nueva edición de la obra que fué galardonada por la Academia francesa en 1937 y que 
mereció la mejor acogida de la crítica. La obra, muy renovada y puesta al día, presenta 
una síntesis de la verdad católica, basada particularmente en los textos del Antiguo y 
Nuevo Testamento y en el testimonio de los místicos católicos. El autor ha tratado —y 
creemos que lo ha conseguido plenamente— de ofrecer una obra objetiva, que pueda 
dar la respuesta adecuada a las preocupaciones modernas, tomando en cuenta las ob- 
jeciones a que con frecuencia se ve expuesta la verdad católica. 

Después de estudiar problemas generales sobre la religión, tales como «Le Dieu de 
la raison, Le Dieu de la Révélation, Le Dieu des Ames religieuses», «La Religion», «Né- 
cessité et origine de la Religion», el autor da especial interés a las razones que exis- 
ten para creer en la Revelación cristiana y en la Iglesia Católica. Se ocupa de ello en 
los capítulos «La Religion Catholique»; «La Révélation»; «Nos raisons de croire á la 
Révélation Chrétienne: la démonstration chrétienne et les sources»; «Le milieu évan- 
gelique»; «Le contenu des Évangiles»; «La personne de Jésus»; «Le probléme de Jésus 
dans l'histoire»; «L'Église»; «L'Église, nos devoirs envers elle». Como se ve por el 
solo enunciado de los temas tratados, el libro contiene el conocimiento doctrinal acerca 
de la naturaleza del Cristianismo, la persona de Cristo y el misterio de la Iglesia, todo 
ello encuadrado y centrado en la noción de la vida sobrenatural. : 

La obra va dirigida a un público culto, y sobre todo a jóvenes que al terminar sus 
estudios, o durante ellos, se ven atacados por sus dudas y se hacen eco de las objeciones 
que los enemigos de la Iglesia dirigen contra ella. Por eso se advierte un carácter espe- 
cial en la exposición de los problemas y un afán de claridad, sin descuidar el valor 
que puedan tener en apariencia las objeciones de sabios ño creyentes, como Renan 
Bousset y Harnack, entre otros. Al final de cada capítulo va una selecta "bibliografía de 
obras clásicas para el estudio del cristianismo y de la Iglesia Católica. Las ilustraciones 
en general, son reproducciones de obras de arte cristiano, tales como Miguel Angel, Fra 
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Angelico, Mantegna, Veronés, Filippo Lippi, o de obras de la antigiedad grecolatina 
del Museo de Louvre, Villa Albani, Termas de Roma, Museo Nac. de Atenas, Museo Va-. 
ticano, etc. 
Todo concurre a hacer de la obra de Mgr. Bros un manual completo sobre la natura- 
leza de la Iglesia, lleno de doctrina y de atractivo. 
Fr. JosÉ Oroz 


DAICHES, David, Literary Essays, London-Edinburgh (OLIVER € BOYD), 1956, VIII- 
226 págs., tela, 16s. 


Este libro contiene ensayos, artículos o conferencias del autor en diversas ocasiones. 
Pese a la heterogeneidad de los temas tratados, se echa de ver en su autor unas cua- 
lidades de crítica literaria nada comunes, cualidades que lo convierten, como lo ha re- 
conocido la crítica inglesa y americana, en uno de «our major unexpended reserves as 
a critic and scholar». Su actividad, que se manifiesta en estos estudios, comprende la 
literatura inglesa, escocesa y la moderna literatura americana, 

He aquí los temas tratados: «Guilt and Justice in Shakespeare»; «Samuel Richard- 
son»; «The Poetry of Dylan Thomas»; «Walt Whitman's Philosophy»; «Scott's achie- 
vement as a Novelist»; «Christopher North»; «The writing of Scottish Literary His- 
tory»; «A Cambridge Dialogue»; «The New Criticism: some qualifications»; «The Cri- 
ticism of Fictions: some second thoughts»; «Translating the Hebrew Bible»; «Religion, 
Poetry, and the Dilemma of the Modern Writer». Como se ve, los temas son todos ellos 
muy interesantes y todos ellos están compuestos con un criterio moderno y con una pre- 
paración extraordinaria. 

Si quisiéramos destacar alguno —todos contienen su valor propio—, sería el que 
dedica a la traducción de la Biblia hebrea. El autor trató de este tema en su tesis doc- 
toral en la Universidad de Oxford. El ensayo que nos ofrece compara las diferentes ver- 
siones de la Biblia: la «Authorized Version», la traducción alemana de Lutero, la Biblia 
francesa de Saci, la moderna de Mons. Knox y la Bulgata. Frente a la sencillez de al- 
gunas y frente al estilo de «didactic elegance» que distingue la versión de Knox, el 
autor propugna «a translation which is both accurate and graceful, based on the soun- 
dest avaible scholarship and expressed in fluent, idiomatic and fignified English» (p. 204). 
Sin duda alguna que tal idea pudiera parecer utópica e irrealizable, pero, al fin y al 
cabo, es una tarea digna de ser emprendida. Excelente y de particular interés, asimis- 
mo, es el último, que dedica a estudiar el problema que suscita en el escritor la Reli- 
gión y la Poesía, problema o conflicto entre la fe y la razón, entre la religión y la ex- 
periencia, que no es el que tienen que resolver nuestros escritores contemporáneos. 
Tal problema consiste en encontrar una tradición de valor y de peso en relación a 
la cual el artista literario pueda hacer brillar su propia personalidad con provecho 
poético. 

La colección de estas conferencias o de estos artículos muestra un raro caudal de 
conocimientos, y en todos ellos alienta un aire de interés que difícilmente se encuen: 
tra en los críticos literarios de nuestro tiempo. 

Fr. José Oroz 


HOLLINGS, Michael, ¡Eh, tú! La oración y la liturgia en la vida del cristiano de hoy 
(Trad. de José María Balil Giró), Barcelona (Ed. HERDER), 1957, 180 págs., rústi- 
ca, 34 pesetas. 3 


El hombre presente está envuelto en la barahnunda más completa de la vida moder- 
na, con sus tonos más variados de ruidos, de anuncios luminosos, de ese automatismo 
que se manifiesta por doquier. El autor se dirige a este hombre y para él lanza una 
llamada y una exhortación viva a la oración y al recogimiento. Es cierto que apenas si 
podemos encontrar un momento libre para pensar en Dios, para hablar con Dios, pero 
nuestra salvación está dentro de nosotros mismos y Dios está al alcance de nosotros 
en cualquier suceso o acontecimiento de la vida. La obra de Hollings contiene una se- 
rie de artículos que tuvieron la eficacia de conmover y de hacer pensar a más de un 
habitante de Londres. Nada es obstáculo a la práctica de la oración: ni las mil y una 
preocupaciones de la vida moderna ni el ambiente materialista e indiferente que nos 
rodea. Por el contrario, algunas veces, en medio de esos obstáculos, el alma se eleva 
más fácilmente a Dios y conversa con él, 

La obra está dividida en dos partes: Oración y Liturgia. Los diecisiete capítulos 
de la obra son otras tantas llamadas y toques de atención para toda clase de hombres, 
«a todos los hombres con bombín y paraguas bajo el brazo, a todos los sin sombrero 
ni paraguas, a todos los jóvenes terriblemente serios y melenudos de las universidades, 
a todos los jóvenes apuestos y casquivanos que se encuentran por doquier,.a todos los 
altos y los bajos, sean cerebrales o musculosos, obtusos, religiosos o agnósticos; a 
los que permanecen sentados en silencio, que ya no son tan jóvenes como antes y per- 
dieron su primer entuslasmo; a los artistas y los críticos de arte, a los científicos y 
log que presumen de pensadores; a todos los cojos y los mancos, ricos y pobres, per- 
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versos, neuróticos, introversos, extravertidos, holgazanes, intelectuales, trabajadores, pe- 
cadores, criaturas de Dios». El autor no ha puesto límites en la dedicatoria de su libro, 
y el sello de modernidad que distingue todas las páginas de la obra es la mejor garantía 
de que su lectura ha de interesar verdaderamente a todos ellos, y en todos ellos ha 
de despertar una voz de alerta que les llama al recogimiento interior y a la conversa- 


ción con Dios, aun en medio de sus múltiples y agobiantes ocupaciones. 
Fr. José Oroz 


GOBRY, Yvan, St. Francois d'Assise et Vesprit franciscain, París (Ed. du SEUIL, Colec- 
ción «Maitres spirituels», 10), 1957, 192 págs., rca., 350 frs. 


VARILLON, Francois, Fénelon et le pur amour, París (Ed. du SEUIL, Col. «Maitres spi- 
rituels», 11), 1957, 192 págs., rca., 350 frs. 


Ya nos hemos ocupado de los volúmenes anteriores de esta misma colección en otros 
números de nuestra revista. Los dos últimos que han llegado a nosotros están dedicados 
a San Francisco de Asís y a Fenelón. Verdaderamente no podían faltar en la Colec- 
ción de «Maestros espirituales» las figuras del poverello de Asís y del Arzobispo de 
Cambray. Ambos ocupan un puesto distinguido en la espiritualidad cristiana, muy dis- 
tintos, ciertamente, pero no por eso menos importantes. 

Gobry describe, dentro de los límites de la colección, la vida de San Francisco, 
las etapas de su conversión, el nacimiento de la Orden Franciscana, extensión y trans- 
formación de la misma. Analiza el espíritu franciscano, que puede reducirse a: adhe- 
sión a Cristo, espíritu de amor, de infancia, de despojo, de alegría. El espíritu francis- 
cano sigue repitiendo a nuestro siglo xx el mensaje del poverello en las múltiples ma- 
nifestaciones de la Orden por él fundada, y de las que luego se originaron como ramas 
frondosas y fecundas. La segunda parte del libro contiene una breve pero preciosa an- 
tología franciscana. Cierra el libro un esquema cronológico de la vida de Francisco de 
Asís, un cuadro de los personajes contemporáneos del Santo, dos mapas de la Orden 
Franciscana y Capuchina en Francia y una escogida y selecta bibliografía. 

No cabe duda de que la figura de Fenelón se nos manifiesta envuelta entre nieblas 
y oscuridades. Por una parte es su actitud frente a Bossuet en el campo del quietismo; 
la condenación de su obra Maximes por el Papa Inocencio XII, a instancias de Luis XIV, 
a la que sigue poco después un Breve del mismo Papa en los términos más elogiosos y la 
idea de elevarlo al Cardenalato. Por otra es su postura entera y varonil frente al re- 
galismo. Al través de las páginas de Varillos se nos presenta un Fenelon más lumi- 
noso que Descartes, más exacto que Leibnitz, más firme y decidido contra el' error 
Jjansenista que el mismo Bossuet. Evita las amargas tristezas de Pascal, que parece mal- 
decir de la naturaleza, y los brillantes excesos de Malebranche, que piensa que nuestra 
razón natural es la visión misma de Dios. El amor puro, para Fenelon, no supone ni 
transporte ni iluminación. Exige un triple silencio o triple oscuridad: silencio de la 
razón, silencio del corazón y silencio de la voluntad. Y, como prueba el autor, ese 
amor puro no implica en modo alguno las doctrinas del quietismo. A continuación se 
recoge una buena selección de textos de Fenelon, los más característicos de su doctrina. 
laa bibliográficas y una bibliografía sobre los varios aspectos doctrinales del autor 
rancés. 

Estos dos volúmenes están concebidos y elaborados exactamente igual que los ante- 
riores de la Colección de las Editions du Seuil. Son obras que entran por los ojos, apar- 
te del contenido científico, puesto al día, de las mismas. Es una colección que honra 
verdaderamente a la editorial francesa y que bien pudiera merecer la atención de algu- 
na editorial española. 


Fr. José Oroz 


JOURJON, Maurice, Ambroise de Milan, París (LES EDITIONS OUVRIERES, Col. «Égli- 
se d'hier et d'aujourd'hui»), 1956, 126 págs., rca., 330 frs, 


Ya nos ocupamos en otro lugar (Cfr. AVGVSTINVS, 1956, pp. 465-66) de la Colec- 
ción «Eglise d'hier et d'aujourd'hui» al hacer la reseña del segundo volumen de la co- 
lección, dedicado a San Ignacio de Antioquía. Hoy nos toca ocuparnos del volumen de- 
dicado a San Ambrosio de Milán, compuesto con el mismo gusto y según los mismos 
criterios. Como la finalidad de esta Colección de Les Editions Ouvriéres es dejar escu- 
char el mensaje de los santos y no decir cosas nuevas sobre ellos, en el presente volu- 
men tan sólo tenemos una breve pero perfecta introducción, en que se nos dice de la 
vocación de Ambrosio y en que se esboza una rápida ojeada de su actividad pastora] 

Se nos pinta el cambio de la política al sacerdocio, el funcionario del Imperio la 
llamada «Operación Ambrosio», las nuevas cargas y tareas de Ambrosio, el defensor de 
la fe, los cuidados y política de un Obispo en aquella época tan turbulenta. A esta breve 
introducción sigue el mensaje de Ambrosio a los hombres: itinerario hacia Dios, seryí- 
cio de Dios, portador de Cristo, vida en Cristo. Termina la obra con tres oraciones pre- 
ciosas de San Ambrosio: ante la muerte, por los que se aman y la de la oveja perdida. 

Los extractos de la obra de San Ambrosio no constituyen, en la mente de los edito- 
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rés, una exposición de la teología del Santo. Es, sencillamente, la voz del Obispo de Mi- 
lán que habla, en mensaje actual, a los hombres de nuestro tiempo, sin un orden sis- 
temático, pero dentro de las grandes líneas del pensamiento ambrosiano. 

Fr. José Oroz 


JOURNET, Charles, Primauté de Pierre dans la perspective protestante et dans la pers- 
pective catholique, París (Édit. ALSATIA), 1953, 156 págs., rca., 450 frs. 


La ocasión de este trabajo es la publicación del libro de Oscar Cullmann, Saint Pier- 
re disciple, apótre, martyr, Neuchátel-París, 1953. Cullmann es un profesor protestan- 
te de teología, muy erudito y que ha publicado muchas obras, todas ellas muy intere- 
santes y de gran autoridad. Charles Journet dedica todo un libro, pequeño si se quie- 
re, a discutir las proposiciones y afirmaciones de la obra citada de Cullmann. El teó- 
logo protestante había manifestado muchas veces sus deseos de un diálogo ecuménico 
entre católicos y protestantes sobre las principales cuestiones que separan un credo 
del otro. Nuestro autor se enfrenta directamente con uno de los temas cuya discusión es 
imposible entre el protestantismo y el catolicismo. El libro contiene un diálogo sereno, 
lúcido y erudito, o mejor una respuesta al protestantismo de Cullmann, que no es cier- 
tamente el protestantismo liberal, sino el que confiesa la divinidad de Cristo y una 
cierta inspiración de la Escritura. 

Como es fácil admitir, hay dos maneras de comprender el misterio de Jesús, dos ma- 
neras de leer el Evangelio: la protestante y la católica. Es fácil de comprender la opo- 
sición del protestantismo y del catolicismo, si admitimos, de una parte, el Cristo y el 
Evangelio, y de otra la Iglesia y su Magisterio. Journet afronta el problema fundamen- 
tal de la jurisdicción, o de la primacía jurisdiccional de Pedro, y afirma la primecía 
absoluta del orden de la caridad sobre el orden de la jurisdicción, según la doctrina de 
Cayetano, que no es otra que la de Santo Tomás de Aquino. El libro no contiene ni la 
discusión crítica de las preciosas sugerencias de Cullmann, que deben ser tenidas en 
cuenta por el exegeta y el historiador de los orígenes cristianos, ni el inventario de las 
numerosas riquezas reunidas en su obra, clara, proba y erudita. 

Se ha limitado a oponer, lo más claramente posible, dos perspectivas en que pue- 
den apreciarse unos mismos textos y unos mismos hechos: concepción ontológica y 
concepción mnémica del cristianismo; privilegio de Pedro en la perspectiva católica y 
en la de Cullmann; regla de sucesión en la doctrina protestante y en la católica. La 
objetividad de los dos interlocutores es la mejor garantía del éxito de la discusión. 
La obra de Journet, uno de los católicos mejor preparados para juzgar las tesis del pro- 
fesor de Basilea y de París, contribuye eficazmente a disipar los peligrosos malenten- 
didos que han exagerado la dolorosa división entre la Iglesia Católica y la Protestante. 
En el libro de Cullmann, afirma Journet, no hay mala fe, sino un malentendido. De 
todos los modos, si comparamos su laboriosa reconstrucción histórica con la profunda 
coherencia católica, no podemos por menos de pensar en un «échec». 

Monseñor Journet ha proporcionado en su pequeña pero interesante obra un claro y 
denso documento donde todo se refuerza: el amor a la Iglesia y el ansia irénica de los 
católicos. 

Fr. José Oroz 


JUNGMANN, Josef Andreas, Catequética: Finalidad y método de la instrucción religiosa 
. (Trad. de Francisco Payeras), Barcelona (Ed. HERDER), 1957, 350 págs., rústica, 
100 pesetas. 


El autor, uno de los principales promotores del movimiento catequístico alemán con- 
temporáneo y autoridad indiscutible en materia litúrgico-catequética, como lo atestigua 
su obra «Solemmia Missarum», traducida a las principales lenguas, nos dice en el pró- 
logo que su libro es el fruto de las lecciones que ha explicado desde 1934 en la Fa- 
cultad de Teología de Innsbruck. Esto indica el cuidado con que está compuesto el 
libro, en el que se ha dado cabida a las principales cuestiones y conocimientos que e 
últimos años han llevado y traído consigo. 

La «Catequética» que, en versión española cuidada y aceptable, nos ofrece la Bi- 
blioteca Herder tiene en cuenta todos los factores que intervienen en la catequesis, ca- 
tequísta, catequizado y fin de la catequesis. Comprende ocho capítulos, en que se trata 
de: I, Historia de la catequesis; II, El catequista; III, El niño en la catequesis; IV, La- 
bor catequética; V, El plan de estudios; VI, Metodología general; VII, Problemas es- 
peciales del método catequístico; VIII, Labor específica según la edad. Al final, en un 
apéndice, el autor se ocupa de «El símbolo de los Apóstoles»; «El kerygma, en la histo- 
ria del ministerio pastoral eclesiástico»; «Teología de la predicación». Por el simple 
enunciado de los temas tratados podemos ver que estamos ante una obra completa, en 
la que nada queda sin estudiarse, y además con la competencia y preparación científica 
del autor, que se basa siempre en la mejor bibliografía moderna, dentro de las directri- 
<es del movimiento litúrgico-catequético alemán. 

Fruto de los cambios operados en la metodología científica es el cambio operado tam- 
bién en el método catequístico, cambio que se inicia con el Movimiento Catequístico, 
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; de siglo, de Munich y de Viena. Consecuencia de ese movimiento fué el 
a meodo expositiva o explicativo por el progresivo o evolutivo, PORT e 
bién «método psicológico de la escuela de Munich». El P. Jungmann se ha adherido ple- 
namente a este movimiento, ya que comprende que si bien la verdad es una, he oa 
ceptible de ser presentada de diferentes maneras, según las épocas. Con ello se ha hd 
grado una reforma metodológica y formal y se tiende a una concepción material y ke- 

. j la doctrina revelada. 
into dal P. Jungmann es un valioso auxiliar del catequista y, sobre todo, un 
perfecto complemento del «Catecismo Católico», que ha editado recientemente en España 
la misma Editorial Herder, y que en poco más de cinco meses ha conseguido tres edicio- 
nes y el honor de ser adoptado como catecismo único en varias repúblicas americanas..No. 
dudamos en reconocer la importancia de esta nueva publicación de la Casa Herder, 
de Barcelona, que está ofreciendo la más completa biblioteca para el católico docto de 


tro tiempo. 
nues p Fr. José Oroz 


LEEMING, Bernard, Principes of Sacramental Theology, London - New York - Toronto 
(LONGMANS, GREEN é CO.), 1956, LVIII-690 págs., tela, 30s. 


El P. Leeming, profesor de Teología Dogmática en el Heythrop College, examina en 
esta obra monumental la doctrina de los sacramentos. La obra es un intento —muy 
bien logrado, por cierto— de presentar de una manera completa, objetiva, clara y no 
excesivamente técnica toda la doctrina tradicional sobre los sacramentos y su signi- 
ficación. El tratado está dividido en seis secciones: Los sacramentos y la gracia; El ca- 
rácter sacramental; Los sacramentos y su causalidad; La institución de los sacramen- 
tos; Los requisitos en el ministro de los sacramentos; La economía sacramental. 

El autor dedica principalmente su obra al público en general que desee poseer un. 
conocimiento completo y científico de cuanto se refiere a los sacramentos y quiera estar, 
familiarizado con las fuentes más importantes de nuestra fe. Pese a estos destinatarios,. 
la obra es de interés, en muchas de sus cuestiones, para los teólogos, maestros y alum- 
nos de las varias disciplinas teológicas. ; 

El tema tratado exige un estudio de las controversias, muchas de ellas con cristianos 
de otros credos. Por lo mismo, se analizan las disputas sobre la eficacia de los sacra- 
mentos y el famoso dogma de Lutero de la justificación por la fe sola, en todas sus con-. 
secuencias. Al tratar de la gracia de los sacramentos independientemente de los méritos. 
del ministro, el P. Leeming encuentra la clave de la cuestión en la conexión existente 
entre los sacramentos y el Cuerpo Místico de Cristo: el poder de los sacramentos de- 
pende de la acción vital y vitalizante de Cristo sobre su Cuerpo Místico. Los sacramen-. 
tos, en cuanto son dones de .Dios, son inviolables e invariables; las ceremonias acce- 
sorias caen bajo la competencia de la Iglesia, que puede introducirlas, variarlas o abo- 
lirlas. La sustancia de los sacramentos es parte de la constitución esencial de la Iglesia. 
De ahí las discusiones sobre cuál es la «sustancia» de los sacramentos, aun después 
de la Constitución de Pío XII sobre la materia y la forma de las Sagradas Ordenes. 

En cada uno de los capítulos de la obra se discute la historia de la cuestión, se adu-. 
cen las declaraciones de la Iglesia y se exponen los principios fundamentales contra las 
posibles objeciones. Encontramos citados a los autores antiguos, griegos y latinos; a 
los teólogos medievales, a los de la Reforma Protestante y a los de los tiempos actuales, 
así católicos como protestantes. La bibliografía es exhaustiva y revela un conocimiento 
extraordinario de. toda la literatura teológica (tal vez falte algo de la literatura protes- 
E y, aun con esas pequeñas omisiones, es de lo más completa que se pueda en- 
contrar. 

Merece «especial interés el capítulo dedicado al sello y al carácter de los sacramentos, 
donde el autor presente claramente el concepto de la «realidad simbólica», basado en la 
doctrina de San Agustín. El concepto de «realidad simbólica», según el autor, puede ser 
la. llave de la doctrina sacramental y la base para una definición de sacramento. 


Fr. José Oroz 


MASCALL, E. L., Christian Theology and Natural Science: Some questions on their re- 


lations, London - New York - Toronco (LONGMANS REE 
ARRE ( e N £ CO.), 1956, XVIII-328 


El tema de las ya famosas «Bampton Lectures» —debidas a una fundación del canó- 


nigo protestante de Salisbury Rev. John Bampton: del año 1956 fué 1 

S  d€ > s == as relaciones en- 
tre Teología Cristiana y las Ciencias Naturales. El confer iant í 
del oratorio de «The Good Shepherd», te doo 


es una de las autoridades en cue 
logía protestante de Inglaterra y también en cuestiones de la ciencia o ON 
actualidad es «University Lectures in the Philosophy of Religion», en Oxford y antes 
fué «Wrangler in the Cambridge Mathematical Tripos», donde estudió particularmente 
las teorías de la relatividad y de los «cuantos». o cuántica. Hemos creído oportuno ha- 


cer la presentación del autor del libro y el carácter d 
: e las conferenci 
interpretación de algunas afirmaciones que se encuentran. Aoi Ese 


y 
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“> Se ha hablado, sobre todo a finales del xix y comienzos del xx, del antagonismo 
y conflicto entre los descubrimientos de la ciencia y los dogmas de una teología orto- 
doxa. Es cierto que tanto la Teología eomo la ciencia son dos disciplinas autónomas, 
pero dentro del cristianismo se dan contactos manifiestos entre ambas. El autor reco- 
noce la existencia de este contacto y niega el antagonismo; para Mascall hay muchas 
cosas que decir sobre las relaciones —y no de oposición— entre la ciencia y la teolo-- 
gía. El tema de las relaciones, el carácter de este contacto, es objeto del primer capítulo 
de la obra, que es como el prólogo y el estado de la cuestión. Estudia los conflictos 
dentro de la ciencia y su solución, las causas del pretendido conflicto entre los cientí- 
ficos y los teólogos, los servicios de la ciencia a la teología, el acercamiento de la ciencia 
a la teología. El. autor llega a la conclusión siguiente: los descubrimientos y las teo- 
rías de la ciencia moderna, en vez de dar pie a los teólogos ortodoxos para la desespe- 
ración y alarma, con frecuencia le estimulan a una aplicación altamente interesante 
de sus principios teológicos (p. 36). 

Examina a continuación la naturaleza de las teorías científicas en relación con el 
mundo físico, con los «mapas», con los «modelos», con la «realidad», para concluir que 
la incompatibilidad de las teorías científicas y los dogmas de la fe cristiana depende o 
radica en la afirmación de que las teorías de la ciencia natural son literales y francas 
descripciones de la constitución real del mundo, cosa que está muy lejos de respon- 
der a la realidad, como ha demostrado a lo largo de las 40 páginas del capítulo. «La 
cosmología y la contingencia» forman el tema del capítulo tercero, donde se analizan las 
teorías de Descartes, Leibniz, Newton, Maxwell, Michelson y Morley, Eddington, etc. Se 
examina a continuación el tema de la Creación a la luz de la teología y de la ciencia, para 
deducir de ahí que las teorías cosmológicas son interesantes en Teología, pero que no 
dicen la última palabra, pudiéndose interpretar como teístas o como ateístas; además, 
las leyes de conservación no tienen ninguna significación metafísica. 

El capítulo quinto examina la Física moderna y la indeterminación de la materia: ob- 
jetividad y determinismo; determinismo a la luz de la Física clásica y a la luz de la 
Física cuántica; causalidad en Física y en Teología. Pasa a considerar el problema del 
alma y del cuerpo en todas sus mutuas relaciones; determinismo y escepticismo; filó- 
sofos y filólogos; la teoría neurofisiológica; modelos del cerebro; información y entro- 
pía. Se analiza luego el problema del origen del hombre, con todas las cuestiones que 
se originan de ello, tales como la naturaleza y origen de la vida; las almas humanas y 
las sub- humanas; origen del alma humana y unidad de la raza humana. 

En el último capítulo estudia el fin de la Creación en toda su extensión, es decir, 
desde la creación tal, el pecado, actitud de Dios con el hombre pecador, el nacimiento 
virginal de Cristo, evolución y la Encarnación, y el fin de la Historia. 

El fin de este libro no ha sido, precisamente, contestar a las objeciones que se pue- 
den presentar en los campos de la ciencia y de la Teología, y aclarar cuestiones espe- 
cíficas, sino más bien mostrar que, pese al pretendido conflicto o antagonismo, hay to- 
davía un vasto campo en que es posible para el teólogo y el científico trabajar en eo- 
laboración inteligente y provechosa. Es cierto que hay algunas afirmaciones un poco 
atrevidas: califica de «unfortunate» el enjuiciamiento por la autoridad eclesiástica —se 
refiere a la Encíclica Humani Generis— acerca de puntos puramente científicos, p. 33. 
Pero, en general, aun la Teología católica puede aceptar tranquilamente todas las afir- 


del Dr, Mascall. 
maciones del Fr. José Oroz 


ORCHARD, B., Verbum Dei, Comentario a la Sagrada Escritura, vol. III: Nuevo Testa- 
mento, Evangelios, Barcelona (Ed. HERDER), 1957, XVI-788 págs. : 


Nos hemos ocupado de los otros dos volúmenes de esta importantísima obra que 
traducida y adaptada al español por eminentes escrituristas dominicos, nos brinda, en 
perfecta edición española, la Editorial Herder, de Barcelona, que tantos méritos está con- 
siguiendo en los medios católicos de alta cultura. El volumen tercero, que comprende 
los Evangelios, está concebido en los mismos moldes que los anteriores, por lo que ha- 
cemos nuestras las apreciaciones que hicimos en estas mismas páginas al comentar los 
O El al y la profundidad de los anteriores, esperábamos con justificado interés 
este tercer volumen del Comentario a la Sagrada Escritura, que tanta resonancia ha te- 
nido en España y en todo el ámbito iberoamericano. La obra, al igual que los tomos 
precedentes, está dividida en una extensa introducción general y el comentario propia- 
mente dicho a los cuatro Evangelios. 

' En la introducción general, a cargo de trece escrituristas, se estudian todas las cues 

tíones fundamentales que pueden interesar al estudioso del Nuevo Testamento y al ca- 
tólico culto en general: La crítica textual del Nuevo Testamento; El mundo judío y 
el mundo pagano en tiempos del Nuevo Testamento; Los Evangelios y la alta crítica 
no católica; El problema que ofrecen los tres sinópticos: La persona y la enseñanza de 
Jesucristo; La cuestión o problema de los llamados «hermanos del Señor»; Cronología 
del Nuevo Testamento; Doctrina del Nuevo Testamento sobre la segunda venida del 
Señor. Estas y otras cuestiones están dilucidadas a la luz de la tradición y de los últimos 
descubrimientos científicos, dentro de la más perfecta exégesis católica. 
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demás, como introducción al último volumen, que contendrá las Epístolas y: el 
re caniad acne la introducción sendos estudios sobre la vida cristiana en ps 
tiempos apostólicos, sobre las Epístolas del Nuevo Testamento y sobre la vida del Após- 
tol de las gentes. 

No dudamos en afirmar que estos comentarios constituyen una interesantísima apor- 
tación, a la luz de la más exigente crítica moderna, para los amantes de los estudios 
bíblicos. Efectivamente, es una obra que recoge todo cuanto se ha podido descubrir en 
la investigación bíblica durante los últimos cincuenta años, dentro siempre de la más 
perfecta ortodoxia. La presentación y edición, impecable y elegante, como es norma en 
todas las ediciones Herder. 

Fr. José Oroz 


OSBORN, E. F., The Philosophy of Clement of Alemandria, Cambridge (At THE UNI- 
VERSITY PRESS), 1957, XII-206 págs., tela, 30s. 


Las ediciones de la Universidad de Cambridge, que tanto prestigio tienen por su va- 
lor crítico y la seriedad de sus autores, han incorporado una nueva serie de estudio3, 
titulada «Texts and Studies, Contribution to Biblical and Patristic Literature». De esta 
nueva serie han aparecido hasta la fecha tres volúmenes. Desconocemos los dos prime- 
ros, si bien nuestras noticias nos hacen pensar que tratan de la crítica textual, que 
tanta importancia tiene en nuestros días. La obra de Osborn —Cuidadosamente prepa- 
rada y esmeradamente editada, como es norma de las ediciones de Cambridge— es el 
tercer volumen de la serie y trata de la filosofía de San Clemente de Alejandría. f 

Los filósofos se han enfrentado frecuentemente con estos tres problemas: ¿Qué es 
el ser? ¿Qué es la bondad? ¿Qué es la verdad? Su filosofía ha consistido, precisamente, 
en la respuesta a estas preguntas, en su forma más amplia: ¿Qué es el ser supremo y 
cómo está relacionado con él el mundo, incluyendo el hombre? ¿Qué es la bondad o fe- 
licidad y cómo puede el hombre vivir felizmente? ¿Qué es la verdad y cómo se puede 
llegar a su conocimiento? Toda la filosofía de San Clemente de Alejandría se puede re- 
ducir, y así lo hace el autor, a esta triple cuestión. Dios, la bondad y la verdad son uno! 
con toda la ambigúedad que presenta la palabra «uno». 

Por eso el primer problema o la primera cuestión que ofrece el problema de Dios 
es la discusión de la palabra «uno», en que se han debatido casi todos los filósofos, ex- 


presamente los pitagóricos. Encontramos ya una distinción clara en Parménides de Elea. 


y en Platón: uno en cuanto es único, simple e indivisible, y uno en cuanto es el com- 
plejo total de muchas partes. Estas nociones de simple y compuesto constituyen, según 
el autor, la base para establecer la estructura de la filosofía de San Clemente. Existe, en 


efecto, una realidad, una bondad y una verdad que es una unidad simple, y por otra, 
parte existe también una realidad, una bondad y una verdad que forma una unidad com, 


puesta. Con esta distinción, claramente establecida en el primer capítulo, se comprende 
luego todo el sistema clementino. 

El índice de los capítulos, bien simple por cierto, es éste: Parte 1. Dios: Lo uno y 
lo múltiple; Dios; El logos; El salvador del mundo; Polémica contra el politeísmo y 
el dualismo.—Parte II. La bondad: La bondad de Dios y su relación con el mal y las úl- 
tímias cosas; La bondad de las cosas que no son Dios: su unidad y su diversidad.— 
Parte III. La verdad: La verdad; La fe; El conocimiento lógico; El conocimiento espi- 
ritual; El simbolismo. Al final hay unos apéndices en que se estudia «La estética de 
San Clemente», «Una. teología megativa», «El seudo-Dionisio y Máximo el Confesor», 
«Santo Tomás». 


Todos estos temas están estudiados al través de las tres grandes obras que se nos 


han conservado: Protrepticus, Paedagogus, Stromateis. El estudio de las obras. de, 


San Clemente constituye un verdadero enigma. Por una parte, nos encontramos con un 
hombre de pensamiento ecléctico y vago, pero de respuestas claras y brillantes a las 
cuestiones filosóficas. La solución al enigma lo encuentra el autor en la ruptura con 
los antiguos sistemas y en la creación de un nuevo sistema o síntesis. Si en los Stroma- 
teis se advierte una falta de conexión y autonomía de los antiguos sistemas, el sim- 


pena de Ciemente refleja nueyas conexiones y su actitud filosófica revela una nueva 
síntesis. 


La finalidad y el mérito de la obra de Osborn es estudiar esta nueva síntesis y mos- 


trar en qué medida ha usado Clemente las ideas antiguas para ofrecer un sistema nue- 
vo. Por tanto, se impone un análisis de la historia de los viejos sistemas y un estudio 
sobre el modo y empleo en la filosofía clementina. El libro de Osborn se enfrenta con 
este arduo problema y estudia la totalidad del pensamiento filosófico y el método de San 
Clemente. Para su estudio, el autor se ha documentado extrordinariamente y nos-ha 


dado una obra compuesta con todo el rigor científico de la más exigente crítica moderna. - 


Ta completa bibliografía que se ve citada en todas las páginas de la obra es la mejor ga- 
rantía de que el autor se ha movido siempre en un terreno seguro. 

El libro, como es fácil adivinarlo, es de especial interés para el historiador de la 
Iglesia primitiva (Clemente vive en Alejandría, en la escuela del siciliano Panteno, des- 
de 175 al 202), y también para los investigadores de la filosofía antigua, ya que Clemen- 
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te es uno de los pensadores en que se mezcla la tradición de la filosofía griega con la 
de la nueva religión. 


Fr. JosÉ Oroz 


PALAU DE NEMES, Graciela, Vida y obra de Juan Ramón Jiménez, Madrid (Edit. GRE- 
DOS), 1957, 418 págs., rca., 100 ptas. 


La obra que reseñamos es, según nos dice su autora, fruto de siete años de investi- 
gación. Además, nació del contacto y de la amistad con el poeta y su mujer, maestro el 
uno y colegas los dos en la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidau de Mary- 
land. Estos detalles son muy importantes para poder enjuiciar certeramente la obra. 
Y por si fuera poco, «todos los capítulos, a excepción del penúltimo, fueron sometidos 
al criterio de Juan Ramón y Zenobia Jiménez para verificación de los datos biográ- 
ficos. Estamos, pues, ante un buen libro de biografía y crítica juanramoniana, escrito con 
amor y al mismo tiempo con imparcialidad. 

Por las páginas del libro se nos representa el Juan Ramón del Puerto de Santa Ma- 
ría, con cierto desengaño de las enseñanzas religiosas; con el Kempis, libro favorito. 
Estudiante de Leyes en Sevilla, que acaba en poeta. La autora detalla muy bien sus en- 
tronques e influjos estilísticos. Sus amistades en la juventud enferma, cliente de sana- 
torios. Su encuentro con la hija de un ingeniero de caminos, de Pamplona, llamada Ze- 
nobia Camprubí Aymar, unida inseparablemente en la vida y en la obra del moguereño 
desde el año 1916, en que se casan en la iglesia católica de St. Stephen, de Nueva York. 

Descubrimos la honda influencia de la vida en la Residencia de Estudiantes en la 
calle de Fortuny o en los altos del Hipódromo, dirigida y alentada al soplo y al juego 
de los grandes personajes de la Institución Libre de Enseñanza, de la cual muy pronto 
se convirtió en el poeta oficial. Dentro de ese ambiente institucionista, Juan Ramón bus- 
ca y desea el público que sepa comprenderle y decide que su verso es para «la inmensa 
“minoría», para hombres capaces de apreciar la belleza. Son sus amigos: Falla, Menén- 
dez Pidal, Alfonso Reyes, Azorín, Ortega y Gasset, Cossío. La obra del moguereño en- 
cuentra un grupo de poetas en los que deposita sus nuevas corrientes, llegando a formar 
una verdadera escuela poética juanramoniana: García Lorca, Pedro Salinas, Jorge Gui. 
llén, Rafael Alberti, Dámaso Alonso, Antonio Espina, Gerardo Diego y otros muchos. 

El libro de Graciela Paláu acentúa la biografía sobre la obra de Juan Ramón. Pre- 
fiere la persona al análisis estilístico y estético del poeta. Ama lo humano de Juan Ra- 
món y por ello nos brinda un libro que nos pone en contacto con la entraña, el alma 
misma del poeta de Moguer. Entendemos al poeta en su vida particular, en sus críticas, 
en sus caricaturas y polémicas, en su amor por los niños lo mismo en el Madrid de la 
guerra española como en su estancia de Puerto Rico. Por todas partes, después de su 
salida de España, Juan Ramón y Zenobia forman una sola vida, ligada en todas las ma- 
nifestaciones: en sus conferencias de Puerto Rico, en la Universidad de Miami, en sus 
charlas en la Universidad de Duke, Wáshington, Riverdale, Maryland, etc. 

Interés especial merece la postura de Juan Ramón frente a Dios. El mismo poeta ha 
subrayado esta búsqueda de Dios, primero como una mutua entrega sensitiva y luego 
como un fenómeno intelectual con acento de conquista mutua, y finalmente como ha- 
llazgo, realidad. Como señala la autora, en Juan Ramón ha existido siempre una preocu- 
pación metafísica. Juan Ramón ha encontrado «su dios deseado y deseante» median- 
te la belleza y el amor, vías siempre seguras, porque ésos fueron «Sus caminos». Ca- 
minando con amor por sendas de belleza, Juan Ramón no puede andar lejos del Dios 
Total y Verdadero, que será su más bello poema. Y es precisamente en los dos libros de 
sus años juveniles, Imitación de Cristo y Menosprecio del mundo, donde nuestro poeta 
ha tomado sus ideas religiosas más puras. 

La obra de Graciela Paláu de Nemes nos descubre toda la personalidad del Premio 
Nóbel de Literatura en todas sus manifestaciones. Y, lo que es más interesante todavía 
—<on serlo ya mucho el libro—, su lectura incita a un estudio más hondo de Juan Ra- 
món. Ésta es la importancia de este libro, escrito con alma amiga y en un afán de bu- 
ceo en la vida y obra juanramoniana, tan escasamente analizadas hasta ahora. 


Fr. JosÉ Oroz 


PLUS, R. P., La santidad en el catolicismo (Trad. de Pío María de Montoya), San Sebas- 
tián (Ed. DINOR), 2.a ed., 1957, 174 págs., rca., 28 ptas. 


Las obras del P. Plus son bien conocidas entre los lectores españoles. Algunas han 
alcanzado varias ediciones. Esta que nos brinda Ediciones Dinor en su Colección «Pris- 
ma» aparece en su segunda edición ante la demanda que de la misma se ha registrado 
desde su aparición en español. La obra está perfectamente dividida en dos partes, que 
se complementan mutuamente. En la primera el autor muestra «los medios que la Igle- 
sia católica ofrece a sus hijos del siglo xx para su santificación». La segunda recoge 
una muestra de lo que tales medios producen en los que quieren utilizarlos con inteli- 
gencia y valentía. Como dice el autor en el prólogo, el libro contiene «primeramente un 
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aspecto doctrinal y luego una evocación rápida, y que quisiéramos fuera sugestiva, de 


ersonas hechos». 
Ñ El GO es de una lectura provechosa y, aun dentro de la seriedad de la doctrina ex- 
puesta en la primera parte, amena. Entre otros muchos méritos de la obra del P. Sm 
podemos destacar que constituye una prueba clarísima de la vitalidad de la Iglesia y de 
poder santificador que sigue alimentando a sus hijos aun en pleno siglo xx. 


Fr. JosÉ Oroz 


PLUS, R. P., El Espíritu Santo en la vida cristtana (Trad. de Julio Belloso de Francis- 
co), San Sebastián (Ed. DINOR), 2.3 ed., 1957, 244 págs., rca., 46 ptas. 


La finalidad de la obra la expone claramente el autor en la introducción: «No hemos 
intentado presentar un estudio completo y detallado de la doctrina relativa al Espíritu 
Santo, sino más bien sugerir a las almas ávidas de oración, a los predicadores y directo- 
res de Retiros y Ejercicios deseosos de tratar tan excelente asunto, una colección de te- 
mas que nos han parecido especialmente ricos y fecundos». Se comprende, en conse- 
cuencia, que el autor haya dado de lado a consideraciones eruditas, objeto de contro- 
versia entre los teólogos, que podrían oscurecer la doctrina y las mentes de los lecto- 
res a quienes dirige su obra. Se ha ceñido, con gran acierto, a aquella doctrina que toda 
alma cristiana y ferviente debe conocer si no quiere verse privada de uno de los más 
bellos aspectos del tesoro cristiano. 

La Editorial Dinor nos ha ofrecido, con el gusto que le distingue, un libro ágil y rico, 
a la vez, en densidad teológica, como suele hacerlo el P. Plus, maestro por todos re- 
conocido en la divulgación de temas espirituales. La segunda edición de la obra nos 
confirma en nuestra opinión. Libro útil y práctico para los predicadores y directores 
de retiros y para todos los que deseen ahondar en el conocimiento del que se ha llama- 
do «Divino Desconocido». 


Fr. JosÉ Oroz 


PELLEGRINO, Michele, Le «Confessioni» dí Sant'Agostino, Roma (EDITRICE STVDIVM), 
1936, VIIl-224 págs., rca., 1.000 liras. 


Las «Confesiones» de San Agustín nunca han sido de lectura fácil, y podemos decir 
que lo son mucho menos para el lector moderno, con sus gustos y con sus exigencias 
muy distintas de la época en que fué compuesta una de las principales obras agustinianas. 
Por si esta nuestra afirmación pudiera parecer arbitraria, téngase presente ese ambien- 
te de vivas controversias y discusiones en que se han enzarzado los estudiosos en torno 
a los momentos esenciales para la inteligencia de las Confesiones, controversias y dis- 
cusiones que, tras varios lustros de fecundas investigaciones, no han logrado calmarse 
y llegar a una conclusión definitiva. 

Éste ha sido el motivo principal del autor al escribir esta. obra, que titula él mismo 
«Studio introduttivo». La obra está escrita expresamente para el lector que carece de 
tiempo, de oportunidades, para.adentrarse en el mare magnum de la copiosa literatura 
agustiniana, y constituye una preciosa introducción, que hace más fácil y provechoso 
el contacto con las Confesiones. Con este fin el autor ha tratado de analizar el significa- 
do de la obra en su conjunto, examinando los motivos que pudieron sugerir su com- 
posición, el carácter fundamental de «confessio» y el tema dominante de la relación que 
es la conversión, en cuanto que Agustín ha llegado a conseguir el equilibrio, la paz, 
como punto de partida de una actividad consagrada toda ella a la actuación del ideal en 
el cual ha encontrado el significado de su vida. e 

La parte central de la obra está consagrada al análisis de cada uno de los libros, a 
estudiar la línea del desarrollo de la narración, señalando e interpretando los temas 
que se van desarrollando poco a poco, al mismo tiempo que se ilustran los procedimien- 
tos especulativos y literarios del escritor. Ante'"la especial dificultad que encierran los 
tres últimos libros —a veces han sido eliminados, sin fundamento, en ediciones dedica- 
das al pueblo—, el autor, con muy buen criterio, se ha limitado a una brevísima presen- 
tación de los mismos. La tercera parte contiene problemas de menor importancia para 
el lector que sólo busca en las Confesiones un documento de la vida espiritual. Pero ta- 
les problemas no pueden ser silenciados en. un estudio de investigación crítica: tradi- 
ción del texto, fecha de su composición, valor histórico, aspectos estilísticos. 

La obra del profesor Pellegrino, como se ve, es un auxiliar muy útil y práctico para 
un estudio de introducción a las Confesiones. Las numerosas notas, citas y oOobserva- 
ciones que van al pie de las páginas sirven de orientación al que desee una información 
más amplia sobre la materia. A pesar de la finalidad de la obra, como hemos indicado 
arriba, el autor ha logrado una obra de mucho valor y de particular importancia. La 
familiaridad del profesor de la Universidad de Turín con la obra agustiniana y con la 
inmensa literatura en torno a su doctrina es la mejor garantía y el aval más perfecto 
de este nuevo libro sobre San Agustín. Felicitamos sinceramente a su autor y nos con- 
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gratulamos de poseer una obra que pueda ser una valiosa introducción para el estudio 
de las Confesiones. 


Fr. José Oroz 


PFLIEGLER, Michael, Existencia sacerdotal: Ensayo de una tipología (trad. de Ramón 
Ferrer), San Sebastián (Edic. DINOR), 1957, 422 págs., rca., 75 ptas. 


o 


Existencia sacerdotal debe su origen a unas conferencias pronunciadas por su autor 
en Viena ¡e Innsbruck, en que trataba de la «Psicología del sacerdote», en que era pre-. 
ciso trazar una caracterología propiamente sacerdotal, fundada no en principios teóricos 
o en motivos temperamentales y raciales, sino en la misma existencia sacerdotal. La 
obra, con todo, no quiere ser una tipología sacerdotal, fundada en predisposiciones ca- 
racterológicas o en motivos anteriores al sacerdocio. Es una tipología, en cuanto quiere 
sacar los diversos tipos, las diversas formas de existencia sacerdotal, de la misma exis- 
tencia sacerdotal, en su antagonismo entre la vocación sacerdotal y la tremenda reali- 
dad de la vida. 

Los tipos que se nos describen en la obra los encontramos a nuestro rededor. Somos 
nosotros mismos, a poco que nos examinemos. A poco que nos molestemos en conocer- 
nos. El autor ha prescindido de cualquier caracterología o tipología moderna, y todos los 
tipos que refleja su obra son tipos sacerdotales, tomados de la experiencia de cada día 
y consecuencia de un estudio profundo de su génesis y formación al través de la exis- 
tencia sacerdotal. Este doble aspecto explica la división de la obra: «Génesis de la exis- 
tencia sacerdotal» y «Formas de existencia. sacerdotal». : 

Creemos que el autor ha logrado una obra perfecta en su finalidad (él mismo reco- 
noce que formar una tipología completa es imposible, p. 23). Ha sabido unir, en ar- 
monioso conjunto, la perspicacia psicológica, sus conocimientos teológicos sobre el sacer- 
dote y el dominio de la abundante literatura moderna que se ha ocupado del sacerdote. 
Como resultado de todo ello, la obra se nos antoja imprescindible para los sacerdotes, 
seminaristas y, sobre todo, para quienes se dedican a la formación y dirección de los 
aspirantes al sacerdocio. Obra verdaderamente instructiva y atrayente. 


Fr. JosÉ Oroz 


RUDEL, Yves-Marie, La Parroquia de los infieles (trad. de Constantino Ruiz), Madrid 
(Ed. ESCELICER, Col. «El Diablo», núm. 4), 1957, 232 págs., tela, 60 ptas. 


La Colección «El Diablo», de la Editorial Escelicer, ha publicado cuatro novelas de 
las llamadas «novelas católicas»: dos de Bernanos y una de Abellio. La cuarta es de 
Yves-Marie Rudel. A nuestro juicio, las tres primeras están por encima de la obra de 
Rudel. Y no precisamente porque en La Parroquia de los infieles no encontremos los 
elementos que constituyen una 'novela católica. Es que la obra no dice demasiado al 
lector que sepa apreciar y exigir un cierto aire de modernidad en los problemas que se 
plantean en.la novela. 

La Parroquia de los infieles describe un barrio obrero de los años 1920, verdadera 
«tierra de misión», «tan paganizada por completo». Un conglomerado de barracones apre- 
tujados en torno a unas fábricas cuyas chimeneas oscurecen el cielo. En medio de ese 
ambiente se desarrolla un problema sociológico, con toda clase de miserias, «mayores 
aun las morales que las físicas». Hombres y mujeres, llegados desde los más lejanos 
rincones de Europa —«+*todos son unos frescos y, además, extranjeros, Waczinski, 
Schwartz, Griber, Galiotti, Chapnadurian, Eczekowiack...»—, viven allí sin tradiciones, 
sin moral, sin Dios. A ese ambiente es enviado el P. Pedro Prat, de una personalidad 
especial, que desde el principio parece sentir «la sensación física del fracaso», «vencido 
aun antes de comenzar». Pero cuenta con dos valiosos, «magníficos auxiliares»: Simón 
Babín y su mujer, Elisa. Simón, el sacristán, es su fiel y eficaz colaborador —«Acaso seas 
tú, Simón, el llamado a cumplir esa misión... Recuerda al precursor»—, hombre de «es- 
caso ramaje, pero profundas raíces». 

Tiene una gran importancia en la conversión de la «Parroquia de los infieles» la se- 
ñorita Citarel, «una santa mujer». Es la colaboración entusiasta y el fácil acceso de esa 
mujer menuda a los hogares donde no es admitido el sacerdote los instrumentos de la 
gracia. «Si algún día llegara a triunfar, lo debería principalmente a la abnegación sin 
desmayo de la señorita Citarel». La colaboración llega hasta ofrecer su vida por el mo- 
ribundo sacerdote: «Si yo ofreciera mi vida por él, ¿cree usted que recuperaría la sa- 
lud...2» «Ella ha dado su vida por usted..., para que usted viviera.» «Iría él a rezar so- 
bre la tumba de la que había caído en el campo de la caridad.» En última instancia, 
es el dogma de la Comunión de los Santos el que se plantea en esta novela, aunque no 
con la claridad con que aparece en las novelas de Bernanos. «Tenía la sensación, el 
Padre Prat, de no estar solo, de recibir —a pesar de los aparentes fracasos— un sostén 
espiritual. ¿Vendría de la señorita Citarel?... ¿Había ella, efectivamente, sacrificado su 
existencia con el propósito de que él prosiguiera con fruto su labor?...» «Aunque Dios 
no hubiera aceptado la vida de aquella admirable mujer por la de su ministro en la 
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tierra, ¿no era ella quien, tras una acogida desesperanzadora y cruel, había logrado 


la población recalcitrante de La Bruneliére?» 
rivas SS interesante, si bien —en cuanto al problema socilal— un poco fuera de 
época: hubiera estado mejor hace unos años. La traducción no es mala, si bien encon- 
tramos algunos giros impropios y dos o tres galicismos de nota. La presentación, muy 
cuidada, como es norma en la Colección «El Diablo». 


Fr. JosÉ ORoz 


SCHUCK, Juan, Historia de la Iglesia de Cristo (trad. del alemán), San Sebastián (Edi- 
ciones DINOR), 1957, 734 págs., tela, 175 ptas. 


Esta Historia de la Iglesia que, en buena traducción española y bellamente editada, 
nos ofrece la Casa Dinor, de San Sebastián, difiere mucho de las historias a que estamos 
acostumbrados. Nada de esquemas fríos y de fechas y nombres plenos de aridez y de 
antipatía para el público en general, que no trata de buscar y encontrar sino el máximo 
rigor científico y la fría realidad de los hechos históricos. La obra del Dr. Schuck ha 
tenido un éxito insospechado en Alemania, y esto debido precisamente al fuego y al 
amor con que están escritos todos y cada uno de los capítulos de que se compone. 

Es una Historia escrita «para el pueblo católico». Mejor: es una Historia narrada al 
pueblo católico. Esto explica el carácter de la obra de Schuck. Se recoge una serie de 
acontecimientos y hechos que no pueden ser omitidos, sin que, al mismo tiempo, el cua- 
dro de la historia quede defectuoso y desfigurado. Y se omiten otros muchos cuyo co- 
nocimiento no afecta para nada al ritmo cronológico de los hechos, y que por otra par- 
te están muy por cima de la preparación del público en general. No hay que decir que 
toda la obra está concebida desde un punto de vista católico, lo mismo en la aprecia- 
ción de los hechos como en la finalidad de los mismos, Es una Historia escrita con amor 
y para infundir amor, pero dentro de los límites que debe tener toda historia, ya que 
el calor con que está escrita no se opone a la más científica e histórica objetividad de 
los hechos. 

Aunque se nos presenta en forma de narraciones más o menos amenas —Historia... 
narrada al pueblo católico, es el título commpleto—, no se vaya a buscar en este libro 
amenas y ligeras charlas, simples leyendas o un completo anecdotario de la Historia. 
Como dice el autor, «el paso de Dios por la tierra no es ninguna danza, ni es juego 
el gobierno de los pueblos por la poderosa mano de Dios». Los hechos que se relatan 
aquí reflejan los resultados más recientes de la crítica e investigación históricas, con el 
detalle de que el autor ha sabido comunicarles un interés especial y un intenso fuego 
que brota del amor, La obra va dirigida a cualquier lector capaz de pensar seriamente 
y deseoso de entenderla fácilmente. «Si no pretende ser ni un libro de texto ni un ma- 
nual, tampoco será un relato de consejas ni un sermón: se mantendrá dentro de la 
línea de un libro de Historia». 

Creemos que en la última frase se encierra todo el secreto del libro. No dudamos 
de que el público medianamente culto ha de encontrar en esta obra lo que no ha po- 
dido hallar en otros muchos libros de historia: el rigor científico y el encanto de la 
poesía, hermanados de la manera más admirable y más sencilla al mismo tiempo. 


Fr. José Oroz 


STRATMANN, Francis M., War and Christianity today (trans. by John Doebele), London 
(BLACKFRIARS PUBLICATIONS), 1956, VIII-124 págs., tela, 12s. 


El autor había tratado de un tema similar al desarrollado en este libro, hace unos 
treinta años, en su obra The Church and War. La obra presente se basa en una confe- 
rencia del autor en el Congreso Católico de Maguncia del año 1948, septiembre, y en el 
Discurso de Navidad que ese mismo año pronunció el Papa a todo el mundo. El tema no 
puede ser más interesante en estos tiempos de guerras frías y de amenazas de gue- 
rras cálidas y sangrientas. 

El título de la obra expresa claramente la idea que ha tenido el autor al compo- 
nerla y que preside todas las páginas. Se trata de la Guerra y Cristianismo en nuestros 
días. No interesan ya las tesis de la Guerra y el Cristianismo de los tiempos pasados; 
interesa la guerra moderna, en su plena distinción de las guerras pasadas, no sólo cuan- 
titativamente, sino, sobre todo, cualitativamente. Interesa la guerra moderna, recono- 
cida por el Papa como inepta, inapta y desproporcionada medida para arreglar los con- 
flictos internacionales. Los temas tratados son, naturalmente: La responsabilidad de 
la Iglesia en la paz internacional; La inmoralidad de la guerra moderna total; Seguri- 
dad y mantenimiento de la paz; ¿Guerra contra Rusia?; La cuestión de las objeciones 
de conciencia; Los deberes personales de la paz. 

Toda la finalidad de la obra consiste en demostrar la inmoralidad de una guerra mo- 
derna total y recordar a la Iglesia su responsabilidad no sólo para asegurar la paz ex- 
terna, sino para apartar todas las causas intelectuales y morales de una: guerra entre 


se PP 
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las naciones. Se ve en la exposición de la obra del P. Stratmann que en la práctica nun- 

ca ha sido una garantía de paz el principio tan conocido: «Si vis pacem, para bellum». 

Por lo mismo, se rechaza el concepto de una guerra preventiva. Al mismo tiempo, llama 

a la conciencia occidental en pro de la suerte de millones que gimen bajo la dominación 
sa. 

La obra presente es de las más completas y escritas con la mayor autoridad por un 
católico. Por la exposición de los temas, creemos que ha de interesar por igual a los 
lectores católicos como a los que militan bajo otros credos. Libro muy bien pensado y 
dentro de una perfecta conformidad con los reconocidos principios de Derecho Interna- 
cional o de Gentes. 


Fr. JosÉ Onoz 


SUENENS, Leon-Joseph, Edel Mary Quinn: Una heroína del apostolado (trad. de Angel 
Arín Ormazábal), San Sebastián (Ed. DINOR), 1956, 388 págs., rca., 60 ptas. 


La biografía de esta heroína del apostolado moderno nos muestra una nueva flora- 
ción de almas entregadas enteramente a la salvación de sus hermanos y a completar con 
su persona lo que falta para la Pasión de Cristo. «En la estela luminosa de Edel Quinn 
el mundo verá un nuevo reflejo de la eterna juventud de la Iglesia en marcha hacia la 
conquista de los hombres en Cristo por María.» Realmente, al través de las páginas del 
Obispo auxiliar de Malinas Edel Mary Quinn se nos presenta como una figura gloriosa 
de la nación irlandesa y una figura legendaria en tierras africanas, donde muere en 
pleno apostolado a los treinta y siete años. Toda su vida es una hazaña por la fe que 
le anima. La vida de Edel Quinn, tal como se nos representa en este libro, que no pre- 
tende ser, con todo, la biografía de la heroína, posee todo lo que puede afectar y esti- 
mular: juventud, belleza, enfermedad, valor y el cuadro pintoresco de Africa Ecuatorial. 
La existencia de esta joven irlandesa en el campo de la Iglesia Católica se presenta 
como una demostración manifiesta de la acción del Espíritu Santo, que se apodera de 
un alma humilde y dócil para hacerla producir el ciento por uno. 

Es un libro atrayente, con el atractivo de los héroes, y aleccionador con las leccio- 
nes de los santos. Al través de sus páginas percibimos las huellas imborrables de una 
heroína y su sonrisa que, aun en medio de su timidez y cruel enfermedad, la acom- 
pañó hasta la muerte. Su espíritu indomable se impone a las dificultades y hace que 
todos los pueblos de Kenya, Tanganika, Nyassa, Uganda y la Isla Mauricio sean testigos 
de la labor sobrehumana realizada por esta joven de la Legión de María. 


Fr. José Oroz 


STARKIE, Walter, The road to Santiago: Pilgrims of St. James, London (JOHN 
MURRAY), 1957, X-340 págs., tela, 25s. 


La obra presente es historia, viaje, autobiografía. Y todo ello en estilo moderno. Su 
autor, ese irlandés y español, gran conocedor de nuestras costumbres, de nuestros pai- 
sajes, de nuestra alma española. Contiene la relación de un viaje a lo largo del «Camino 
de Santiago», que va desde Arlés, Narbona, Carcasona, Pamplona, Burgos, León, hasta 
Compostela, tumba del Apóstol Santiago. El Dr. Starkie ha seguido paso a paso, en su 
devota peregrinación, los lugares centenarios donde todavía alientan las leyendas, las 
supersticiones, las canciones y las danzas que, ellas solas, señalan el antiguo camino de 
Santiago. Como nos dice él mismo, ha hecho la peregrinación a Compostela cuatro ve- 
ces en los últimos treinta años. Unas veces a pie, otras en mulo, otras en auto y en 
aeroplano. 

El libro consta de dos partes. En la primera se describen los orígenes y el desarro- 
llo del culto de Santiago, su papel en las Cruzadas y en la defensa española contra los 
moros. Se señalan los principales hechos guerreros del Apóstol durante la Reconquista 
y se establecen algunos paralelos interesantes: Santiago y Santo Tomás de Canterbury, 
Erasmo y Santiago. En la segunda parte describe los caminos de su peregrinación, sus 
aventuras. Compara sus experiencias con las de otros autores que se ocuparon del mismo 
tema. No encontramos los caballeros de antaño ni las brujas medievales. Con todo, al 
través del relato vivo y subyugante del Dr. Starkie creemos ser nosotros mismos los 
que vamos de peregrinaión hasta Compostela. 

La obra, además de lo que tiene de autobiografía de un viaje, es una verdadera guía 
de turismo y un buen compañero de viaje, atento a los detalles más mínimos y slem- 
pre dispuesto a describirnos lo más típico de cada uno de los lugares por donde se ex- 
tiende el Camino de Santiago. Libro escrito con amor y con perfecto conocimiento, si 
bien encontramos alusiones a leyendas y cuentos de antaño. Su lectura subyuga desde el 
principio, en el doble aspecto de lo poético y de la Historia. 
Fr. JosÉ ORozZ 
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THURSTON, Herbert, Los fenómenos físicos del misticismo (trad. de Gabriel de Mante- 
rola), San Sebastián (Ed. DINOR), 1953, 606 págs., rca., 90 ptas. 


El libro que reseñamos contiene parte de la extensa producción del P. Thurston acer- 
ca de los Eeómenoa físicos del misticismo, publicada entre los años 1919 y 1938. El mis- 
mo autor había empezado a revisar sus artículos —publicados, especialmente, en The 
Month, The Catholic Medical Guardian y Studies— con el fin de publicarlos en un volu- 
men, cuando le sorprendió la muerte, en 1939. Con ello nos vemos privados de saborear 
los resultados y experiencias en otras materias afines a la del presente volumen. 

Como hace notar el P. Meseguer, reconocida autoridad en estas materias, el autor 
de este libro poseía la afortunada fusión de sus dos principales competencias: la his- 
tórico-hagiográfica y la «parapsicológica». Estas dotes constituyen una garantía segura 
del éxito de la obra. ¡Lástima que el autor de los artículos reunidos en este jlbro no tu- 
viera tiempo de revisarlos, según era su intención! Sin embargo, como afirma el mismo 
padre Meseguer, «esta obra, única en su género, posee un valor extraordinario, que no 
perderá fácilmente con el tiempo. Podrá discutirse si en este o aquel caso particular 
está del todo acertado, pero, en general, su crítica es digna de confianza». 

Los temas que vienen tratados en este volumen [constituyen la parte esencial de los 
fenómenos físicos del misticismo: Levitación, estigmas, telequinesis, fenómenos lumino- 
sos del misticismo, salamandras humanas, alargamiento corpóreo, «incendium amoris», 
el olor de santidad, incorrupción, la ausencia de rigidez cadavérica, prodigios de sangre, 
apariciones, telepatía, clarividencia, mal de ojo, escritura automática, etc. La obra cien- 
tífica del P. Thurston se mantiene siempre dentro de los límites del más riguroso exa- 
men, ambientada toda ella en un centro cultural tan privilegiado como Londres para 
poder disponer fácilmente de abundante documentación. De la obra presente podemos 
afirmar sencillamente, con un antiguo profesor del Institut Catholique de París: «Es 
imposible leer los estudios del P. Thurston sin admirar, no solamente su prodigiosa eru- 
dición, sino su gran lealtad científica, su espíritu crítico tan sensato y, con ello, el cui- 
dado de no perturbar las conciencias, aun las mal formadas, de muchos católicos». 


Fr. José Oroz 


TORRE, Antonio y E. A. de la, Cuentas de Gonzalo de Baeza, tesorero de Isabel la Ca- 
tólica, Madrid (C. S. I. C.), 1955, 2 vols., 456-714 págs. 


Entre los valiosísimos legajos que se conservan en el Archivo de Simancas, han des- 
empolvado unos relativos a las cuentas de Isabel la Católica Antonio y E. A. de la 
Torre. Son las cuentas de Gonzalo de Baeza, que pueden considerarse las de los gastos 
peculiares de la Reina y de su casa. Predominan, naturalmente, las de telas, ropas y 
enseres de la vida cotidiana, amén de los originados por las visitas de embajadores, 
por el apoyo prestado a refugiados portugueses, las guerras de Granada, regalos a los 
granadinos, servidores de la Reina, libros y joyas, etc. La edición de dichas cuentas ha 
sido hecha escrupulosamente por los autores, siguiendo un orden cronológico. Han res- 
petado la grafía del texto, suprimiendo la acentuación, según es norma en tales edi- 
ciones. Los autores se han decidido por la publicación íntegra del texto, pese a la mo- 
nótona repetición de gastos de telas y enseres, ya que en esas repeticiones había valio- 
sos y curiosos datos sobre el valor de las telas y sobre el cuidado que había en la casa 
real sobre las cosas que se gastaban. Al final de los dos gruesos volúmenes hay un índice 
de nombres personales y toponímicos, de gran importania. Falta, con todo, un índice 


de materias, que pudiera constituir un estudio especial, como reconocen los autores de 
la presente edición. 


Fr. JosÉ Oroz 


TROCHU, Francis, Bernardeta Soubirous: La vidente de Lourdes (trad. de Magín Valls 
Martí), Barcelona (Ed. HERDER), 1957, 532 págs., tela, 150 ptas. 


La Edit. Herder, en su nueva Colección «El mensaje de los Santos», ofrece una 
obra dedicada a la vidente de Lourdes, Santa Bernardeta Soubirous. Bernardeta, en su 
nombre popularísimo, evoca los hechos milagrosos de Lourdes desde que en 1858 tuvíe- 
ron lugar las apariciones de la Virgen a la humilde pastorcita en la cueva de Massabielle, 
en las riberas del Gave, que se han convertido, a partir de entonces, en uno de los ma- 
yores y más famosos centros de peregrinación del mundo católico. 

Una vida sobre Bernardeta parecería inútil en nuestros tiempos, por ser harto cono- 
cida entre el pueblo católico y aun el no católico. Efectivamente, la historia de la vi- 
dente de Lourdes cuenta con una bibliografía copiosísima, y como consecuencia de la 
popularidad y atractivo especial de la Santa y de las curaciones que se han efectuado 
junto a las aguas del Gave ha florecido toda una literatura de leyenda con lo que en 
ella hay de poético y de humano. La novela y el cinema han destacado, recientemente, 
aspectos amables y, mundanamente, atractivos de toda la maravillosa historia de nuestra 
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Santa. Por estas razones, podría parecer inútil una nueva vida de la pastorcita de Lour- 
des. Pero, aparte de este aspecto sugestivo y poético que circunda a la Santa, el pueblo, 
el gusto moderno, con todas sus exigencias de crítica histórica, estaba esperando una 
obra en que se reunieran todas las fuentes históricas, perfectamente seguras y atesti- 
guadas, que garantizaran la veracidad de lo que en el cinema o en la novela pudiera 
no.ser más que mera leyenda. La obra que nos ofrece Mons. Trochu, de sólido prestigio 
por los éxitos obtenidos por sus numerosos estudios sobre Francisco de Sales, Juana 
Jugan, el Cura de Ars, plenamente reconocidos por la Academia Francesa, que le otorgó 
el codiciado Premio «Georger-Grente», recoge los hechos históricos y de ellos surge una 
figura nueva, netamente histórica, que nada tiene que envidiar el encanto de la leyenda 
que flotaba en su rededor como nimbo de gloria. 

El autor ha acertado en su empresa y, al través de sus páginas, vemos desfilar la 
infancia de Bernardeta, las primeras apariciones en la gruta, en 1858; la incomprensión 
de sus familiares y amigos, la hostilidad del poder civil, los últimos días de la dolorosa 
peregrinación en este mundo y su glorificación, en 1933. Trochu se ha valido de todos 
los documentos escritos y orales de que podía disponer en la actualidad. Tiene espe- 
cial importancia el hecho de que se recogen, en cuanto es preciso, todos los procesos 
verbales y toda la documentación de la beatificación y canonización de Bernardeta.: 

El libro, escrito en estilo llano y al alcance de todos los lectores, tiene toda la fuer- 
za y encanto de la verdad. La oportunidad de su publicación, en la proximidad del cen- 
tenario de las apariciones, nos recuerda también el mensaje de humildad que la Santa 
de Lourdes pregona a la humanidad actual, atenta a la grandeza y brillo de las cosas 
externas. La edición y presentación, cuidadosamente esmeradas, como los otros volú- 
menes de la Colección. 


Fr. José Oroz 


VARIOS, 11 dolore e la gioia, Roma (Editr. STUDIUM CHRISTI, 1957, 198 págs. 


El libro que reseñamos contiene las conferencias tenidas en Roma en el invierno del 
año pasado por iniciativa del «Studium Christi». La sugestión del argumento, la valentía 
de los oradores y la misma vida de hoy dieron a esas conferencias un auditorio por más 
numeroso. Para que las palabras que resonaron en el aula «Tommaso d'Aquino» no se 
perdieran en el tumulto de las conferencias, y para que a todos pudieran llegar las su- 
gerencias y horizontes trazados por los conferenciantes, se imprimió este libro, que 
contiene las nueve conferencias y una breve nota sobre la vida activa y actividades de 
sus autores. 

Las páginas de la obra son varias, en su forma, en su sustancia, en su historia. Jun- 
to al hombre de ciencia vive el poeta, vive el artista, vive el filósofo, el sacerdote. Pese 
a esta natural variedad, hay una clara y viva unidad, en cuanto que es el dolor que 
leva a la alegría al través del estudio, de la investigación, el ensueño y la indefectible 
esperanza. 

Se empieza con una afirmación axiomática y evidente, que no puede temer la contra- 
dicción: El dolor camina con el mundo (Enrico Medi). Atravesamos el reino de los es- 
tupefacientes (Pietro di Mattei). Subimos por la escarpada vía que desde el placer y 
del dolor conduce a la alegría, de la mano de un médico y biólogo de la persona huma- 
na (Nicola Pende). Asistimos al paralelo que se establece entre el dolor y la ciencia. 
(Mario Ponzio); entre el arte y el dolor (Aldo Carpi); entre el dolor y la esperanza 
(Giovanni Fallani); entre el dolor y la poesía (Giuseppe Ungaretti). Y llegamos, final- 
mente, a toda una filosofía y teología del dolor y de la alegría (Roberto Giordani y 
Raimondo Spiazzi). Tal es el itinerario de la obra. 

Un itinerario altamente sugestivo. No sólo por los horizontes que descubre. Lo es 
también porque incita a una liberación interior. Porque ofrece una consolación durade- 
ra. Libro verdaderamente interesante, de lectura fácil y amena, de ideas bellas y pro- 
fundas. 

Fr. JosÉ Oroz 


VARIOS, Cincuenta años de pensamiento católico en Francia (trad. de José Vila Selma), 
Madrid (Edit. ESCELICER), 1957, 424 págs., rca., 70 ptas. 


El presente volumen, 12 de la Colección «21», contiene 15 estudios, debidos a e 
tantos especialistas en su materia, sobre la actividad específicamente católica . to ma 
los campos de la vida francesa, desde 1900 hasta 1950. El libro es de un gran nter S. 
Muchas veces hemos oído hablar de una Francia materializada y pervertida; otras mu- 
chas también de una Francia optimista y de grandes esperanzas. El libro que reseña- 
mos da una visión exacta, creemos, de cuanto han creado nuestros hermanos de la na- 

ina. 
Gard Blanchet, Rector del Instituto Católico de París, plantea la cuestión del pen- 
samiento católico en Francia, que no se ha limitado a crear, sino qe ha tenido que 
luchar, en plan de defensa o de ataque, contra los enemigos. El resultado de esta lucha 
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es bien consolador y lleno de esperanzas, como se manifiesta en el campo de la filosofía: 
«No hay una sola Facultad de Filosofía en Francia en donde los católicos no estén pre- 
sentes; pero es más significativo y honroso tener que añadir: no hay pensador del pa- 
sado que no haya sido comentado con competencia por uno de los nuestros» (pp. 180-181). 

Los estudios están agrupados en torno a las cuatro principales manifestaciones: Li- 
teratura, Filosofía, Ciencias y Artes. 1. La Poesía (Louis Chaigne); la Novela (Franz 
Weyergans); el Teatro (Jean-Jacques Bernard); la Crítica y el ensayo (P. de Parvillez). 
11. La Filosofía (Maurice Nédoncelle); la Teología y la Apologética (P. Daniélou); la Po- 
lítica (Philippe Aries). III. Las Ciencias (P. Russo); el Derecho (André Rouast); la Hiís- 
toria (Jacques Hérissay); la Medicina (Maurice Bariety). IV. El Arte (Michel Flori- 
soone); la Música (Amédée de Vallombrosa); el Cine (Charles Ford); la Radio y la Tele- 
visión (Jean Morienval). 

De especial interés es el trabajo de Weyergans sobre la novela católica, que «no es 
la novela del pecado, en la que una orientación hacia el bien justificaría toda libertad 
de expresión... Es aquella por la que entramos en el mundo que postula, de una manera 
más o menos viva, la existencia de Dios» (p. 53). Desde este punto de vista y esta con- 
cepción de la novela católica, el autor examina los tres períodos: el del análisis psico- 
lógico y la elaboración de los grandes temas; el de las realizaciones plenas y la adqui- 
sición del drama del hombre en lucha consigo mismo y con Dios; el desbordamiento 
de los límites de la novela y la aceptación de la miseria contemporánea bajo todas sus 
formas actuales. Analiza la obra de Mauriac, Bernanos, Daniel-Rops, Julien Green, Ma- 
légue, etc. 

Los límites de una recensión no nos permiten alargarnos en un examen detallado 
de los aciertos y de los fallos —menores que aquéllos— de la obra. Con todo, podemos 
decir que la obra de estos quince especialistas es verdaderamente interesante para cono- 
cer plenamente un problema tan capital como es el que plantea el catolicismo, en todas 
las manifestaciones, en Francia. La traducción, en general, aceptable. 


Fr. JosÉ Oroz 


VITTONATTO, Giuseppe, Il libro di Geremia (La Sacra Bibbia tradotta dai testi origina- 
li. Commentata da Professori dello Studio Domenicani di Torino), Torino (L. 1. C. E.- 
R. BERRUTTI € C.), 1955, X-590 págs. : 


La obra presente es el primer volumen de un gran comentario que tratan de publicar 
los Dominicos de Turín, completando y poniendo al día el conocido comentario empe- 
zado por el P. Sales, 1911, y continuado por el P. Girotti, 1937. De la obra Sales-Girotti 
faltaban algunos volúmenes, y éstos serán los que aparezcan primero; a continuación se 
refundirán, respetando en lo posible las directrices de exposición pastoral-divulgativa 
los ya existentes, pero orientados hacia las exigencias de método y de crítica que los 
ponga a la altura de los tiempos modernos. Una prueba de esta puesta al día es el pre- 
sente volumen, que contiene el comentario al libro de Jeremías. 

Las características de la obra del P. Vittonatto, que han de ser las mismas en todos 
los comentarios, son: traducción italiana a base de los originales, y no a base de la 
Vulgata; utilización moderada de los adelantos de la crítica moderna; interpretación del 
sentido literal, del pensamiento de los Libros Sagrados y el lugar de los mismos en la 
historia de la Revelación. En una introducción de más de ochenta páginas se tratan a 
fondo las diversas cuestiones relativas a la época, vida, libro, teología, texto y versio- 
nes de Jeremías. El comentario está hecho ampliamente y dentro de una competencia 
no común, y en él se abordan todos los principales problemas que se pueden ofrecer al 
lector moderno, sin esquivar dificultad alguna relacionada con el texto o con su inter- 
pretación. Confiamos plenamente en que la obra de los PP. Dominicos de Turín ha de 
ser favorablemente acogida en el campo de los estudios bíblicos. 


*'Fr. JosÉ Oroz 


MOUROUX, Jean, Sentido cristiano del hombre. Madrid-Buenos Aires (EDICIONES 
STVDIVM), 1956. 


La obra está bien traducida por el R. P. Mateo de Torre, C. M. F., y va precedida de 
una introducción de Juan Marcos de la Fuente, suficientemente expresiva del valor del 
libro y de las características de su contenido, estilo y propósitos. 

El libro está dividido en tres capítulos, atendiendo en cada uno de ellos a los valo- 
res sobrenaturalizados por el cristianismo: valores temporales, valores corporales, valo- 
res espirituales. La última parte es la más extensa, la más importante y en la que el 
autor ha puesto un especial interés. En los valores temporales el autor estudia el sen- 
tido cristiano de lo temporal y el sentido cristiano del Universo. En los valores corpo- 
rales analiza la dignidad del cuerpo, su miseria y su redención. En los valores espiri- 
tuales se somete a consideración a la persona humana en sus dimensiones de espíritu 
encarnado, que vendría a ser su metafísica, como subsistente y abierta, como vocación 
y en su relación con el primero y segundo Adán. A continuación estudia la libertad, 
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prosiguiendo con el sentido cristiano del amor y con la caridad cristiana. Una conclu- 
sión titulada «Rex sacra, homo», pone fin al libro. 

Apresurémonos a señalar que la obra, sin alardes de tecnicismos filosóficos, pero 
con gran precisión, va ahondando en el hombre, como persona humana, para fijar con- 
ceptos, sometiendo la doctrina a la ortodoxia católica, en un vuelo de gran seguridad 
dogmática y teológica. A nuestro entender, el mérito fundamental del libro estriba en 
que coloca el problema del hombre en las raíces desde las que crece su existencia real 
y concreta, en el mundo en que se halla inserto, dando la importancia debida a su des: 
tino sobrenatural. En rigor, pues, se trata de otro nuevo intento, muy bien conducido, 
de establecer las bases ortodoxas y claras de la relación de la naturaleza, y cuncreta- 
mente del hombre, con Dios y con lo sobrenatural. Este propósito explica mejor que 


como pudiéramos hacerlo nosotros la utilidad de la obra y nuestra recomendación para 
su lectura. 


ADOLFO MuÑoz ALONSO 


TONQUÉDEC, Joseph de, La philosophie de la nature, París (P. LETHIELLEUX, ÉDI- 
TEUR), 1956. 


Corresponde esta obra que comentamos a Les principes de la philosophie thomiste, 
como segundo tomo de los mismos. Como el subtítulo mismo ya señala, se trata de la 
primera parte de una obra más extensa. En este fascículo, acomodación, a su vez, de 
otros anteriores, se estudian los prolegómenos sobre la naturaleza en general. 

Las leves indicaciones que anteceden servirán al lector avisado para acertar con el 
contenido del libro. Se someten a estudio los conceptos de ciencia de la naturaleza o fí- 
sica, se hace un escarceo filosófico sobre la materia como objeto de la ciencia y sus va- 
riaciones, se habla acerca de la división de la física, y en dos apéndices se habla del 
alma inteligente en el campo científico de la física y de la historia en el de la ciencia. 

Delata el autor un serio conocimiento del tema, bien demostrado en otras obras, 
aunque la que reseñamos adolece de falta de unidad, ya que se advierte el diverso orji- 
gen circunstancial de las páginas o capítulos. En realidad, son las veinte páginas dedi- 
cadas a Física cómo ciencia de la naturaleza las que guardan una mayor unidad e inte- 
rés. El autor confiesa en el prefacio que se trata de un libro de iniciación, de vulgari- 
zación —de alta vulgarización—, y el destino que le asigna —estudiantes, hombres de 
cultura no específicamente filosófica— queda muy bien cumplido. 

Sin embargo, para ser lo más exactos posibles en la recensión, concluiremos dicien- 
do que la obra, en sus volúmenes anunciados o ya aparecidos —recordaremos la «aCríti- 
ca del conocimiento»—, ofrece un excelente libro de estudio, por algunas apreciaciones 
personales, bien documentadas y sugerentes. 

ADOLFO MuÑoz ALoNso 


MUÑOZ ALONSO, Adolfo, La Cloaca de la Historia, Madrid (EURAMÉRICA, Col, «Mun- 
do Mejor»), 1957. 


«El infierno no es invención de Dios. Que nadie achaque a Dios la responsabilidad 
de su existencia. El infierno se lo gana el hombre a pulso...» «Pero el infierno no es un 
asalto desde lo desconocido, sino una realidad que nos circunda en cercos luminosos y 
terribles.» Porque el infierno es, en la revelación divina, el lugar donde se precipitan los 
condenados, pero también, y fundamentalmente, el espectro viviente y rugiente que nos 
puede convertir la mirada hacia la senda del Paraíso.» Con estas y otras demostradas 
afirmaciones concluye Adolfo Muñoz Alonso su recentísimo libro La Cloaca de la His- 
toria, en el que plantea —en los definitivos términos de la ortodoxia católica— el apa- 
sionante tema del infierno. Digamos, antes de seguir, que la aparición, en un tiempo 
relativamente corto, de algunos tratados sobre este tema, y concretamente el libro de 
Papini, han creado un clima ciertamente expectante alrededor de estas hondas moti- 
vaciones metafísicas, y que no son extrañas a este clima ciertas confusiones y falsas es- 
peranzas. 

La Cloaca de la Historia es, tenido esto en cuenta, una luminosa y oportuna clava 
puesta sobre los hombros de la gente católica. La Cloaca de la Historia es, cabalmente, 
no una obra expositiva, sino iluminativa: el fulgurante acercamiento a nuestra concien- 
cia de cada día de un manojo de verdades teológicas sobre el hecho que define nuestra 
existencia como una posibilidad de concesión. Podemos condenarnos eternamente 
—«... dura verdad, pero verdad; terrible situación, pero exacta»— y, queramos o no, 
hay que contar con esta posibilidad, que puede frustrar para siempre nuestra radical 
estructura humana. Muñoz Alonso, que a lo largo de sus obras léase, por ejemplo, 
Persona humana y sociedad o Expresión filosófica y literaria de España— utiliza un 
fulgurante y amoroso rigor, en La Cloaca de la Historia escribe, valga la paradoja, con 
una apasionada objetividad. A veces, una dura objetividad; a veces, una objetividad con- 
movedora. Muñoz Alonso, a lo largo de un centenar y medio de páginas, nos echa en- 
cima, sin que podamos evadirnos, la tenebrosa realidad del infierno; nos compromete, 
una vez y otra, con ella; golpea nuestros hombros no con la bondadosa y débil incita- 
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ción a la moraleja, sino con la dura soga apologética. Nos compromete, en definitiva, 
con el infierno, nos lo hace pan inmediato de reflexión: «El infierno sigue siendo para 
el hombre el lugar que puede y debe esquivar..;» «Entrados en él, después de la muer- 
te, no es la de Cristo sangre que limpia, es sangre que condena; porque el mirarse en 
ella, cuando la suerte está echada, es confirmación de los que murieron en gracia y ob- 
cecación para los que expiraron en pecado. 

El libro —que en cierto modo es una apasionante biografía teológica del infierno— 
mantiene, a lo largo de toda la obra, la tesis de que el infierno no es invención de Dios 
(«El infierno como situación y estado eternos de los seres o para los seres, no fué ocu- 
rrencia divina...» «Si el infierno aparece en el tiempo como situación eterna, es por- 
que unos seres espirituales, dotados, por espirituales, de libertad esencial y existencial, 
se conducen de tal manera que hacen necesaria su existencia...» «La tragedia merece 
un detenimiento meditado, porque, ciertamente, el hombre es un ser capaz de salvarse 
o condenarse, pero fué creado por Dios precisamente para salvarse, no para conde- 
narse.») En el libro se incluyen las doctrinas de Suárez y San Agustín relativas al 
hecho de la caída de los ángeles... Muñoz Alonso aporta, al mismo tiempo, su visión 
del problema. Resulta particularmente sugestivo el noveno capítulo —acaso noveno en- 
sayo» de «El diablo, Papini y el infierno». Es quizá el alegato más abrumadoramente 
convincente escrito sobre el libro de Papini. Frente a la teoría de la misericordia de Dios 
perdonará al final a los condenados en el infierno, se sostiene irrevocablemente que €él 
infierno fué originado por el pecado, de que radicalmente los condenados están imposi- 
bilitados por su propia obstinación: «Los condenados están confirmados, digámoslo así, 
en su pecado. No es Dios el que falla en su amor, son los condenados los que persisten 
en su obstinación. 

Y esto eternamente. «Los condenados no obran en espíritu de penitencia en el in- 
fierno; al despreciar la gracia y estar excluídos de ella, son incapaces de penitencia. 
Su vida es de detestación; en ellos no cabe un acto moralmente bueno que recoja la 
ayuda de Dios.» 

"Pero es precisamente la iluminada insistencia al temible hecho del infierno, la con- 
figuración del problema como algo urgente e irremediable, la implícita llamada y aviso 
que nos da una fuerza extraña al libro del profesor Muñoz Alonso. El nos urge ante el 
infierno. A nosotros nos toca evitar, esquivar tan temible perspectiva. Como un recla- 
mo para la esperanza, el mismo autor escribe, en el comienzo, una dedicatoria al ángel 


de la guarda. 
Mauro Muñiz 


AMURRIO, Patricio G., Sangre... gota a gota, Madrid (Ed. EL PERPETUO SOCORRO), 
1956, 464 págsx.. tela, 40 ptas. 


Integran esta obra Cincuenta Horas Santas, en las que alienta una viva llama de 
amor a Jesús Eucaristía. El autor las ha predicado en otras tantas funciones eucarísti- 
cas, y esto las hace muy propias para quien tenga que dirigir o predicar las Horas San- 
tas. Casi todas ellas están concebidas bajo un mismo plan: preludio, dos pensamientos 
centrales y una conclusión de desagravio, reparación, súplica... En todas ellas se echa 
de ver la claridad, la unción y el fervor, al par que un contenido doctrinal de palpita- 
ción vital. Estas cualidades, junto con la presentación externa muy esmerada, la im- 
presión cuidada y el formato ideal, avalan el éxito de la obra entre las almas euca- 
rísticas. 

J. O. RETA 


ANGRISANI, José, In matutinis meditabor in Te: Meditaciones 2 

d , , E para sacerdotes (traduc- 
ción de S. Marsala), Barcelona (Ed. E. SUBIRANA), 1957, vol. 1 (pars hiemalis) 
566 págs., rca., 60 ptas.; vol. II (pars verna), 500 págs., rca., 60 ptas. ; 


La Editorial E. Subirana, de Barcelona, nos ofrece, traducidos de la tercera edición 
italiana, los dos primeros volúmenes de la obra del Obispo de Casale, casi desconocido 
hasta ahora en España. Son meditaciones para sacerdotes, como reza el subtítulo. Pero 
son meditaciones que se apartan del método clásico y corriente. No es que esto sea re- 
paro alguno, mi mucho menos. Es tan sólo la expresión del carácter y disposición es- 
Sa E encontramos en dichas meditaciones. 

nte la ausencia de meditaciones sacerdotales, basadas en las lecci 
Breviario, el autor se ha decidido a ensayar un método nuevo. Al a basas ds. 
grada Escritura es una carta dirigida por Dios a los hombres —«epistulae nobis vene- 
runt de caelo»—. Y la Santa Iglesia pone, día a día, en manos de los sacerdotes y clé- 
rigos que rezan el Breviario, una página de esa carta admirable, para ser meditada y 
comprendida. Para facilitar ese conocimiento y la meditación atenta de las páginas es- 
e cada día ha compuesto el autor su obra. 

as meditaciones, siguiendo la distribución del Breviario, vienen rolú - 
nes. Los dos primeros corresponden a la mitad del año litúrgico. A la pt Le 
volúmenes aparecidos no dudamos del éxito y del fruto que ha de reportar la obra de 
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Angrisani entre los sacerdotes de habla española. Todas ellas son meditaciones sencillas, 
pero en su misma sencillez descubren verdades que a veces nunca habíamos sospechado 


encontradas en el rezo del Breviario. Traducción aceptable y presentación esmerada. 
Verdadero acierto de la Editorial Subirana, de Barcelona. 


J. O. Rera 


BONILLA, Luis, Tradiciones y leyendas de Castilla, Madrid (Ed. ESCELICER, Col. 421»), 
1957, 318 págs., rca., 40 ptas. 


La obra presente contiene una serie de leyendas y tradiciones castellanas, entre Fer- 
nán González y la Reina Isabel, es decir, de los cinco siglos que van desde los tiempos 
en que Castilla, como dice el poeta, de alcaldía pasó a condado, y de candado a reinado, 
hasta que, con la primera Reina de España, se convierte en España. acabando con la 
Reconquista y clavando su pendón allende los mares, en el «plus ultra» desconocido. 
El libro nos ofrece capítulos independientes de historias legendarias y de cantares de 
gesta que dan vida a todos los tiempos y reyes medievales: Fernán González; Los siete 
infantes de Lara; El infante Don García; El cerco de Zamora; El caballero de la mano 
horadada; La jurá de Santa Gadea; Alfonso VI y el Cid Campeador; Las Navas de To- 
losa; Alfonso III el Santo; Guzmán el Bueno; Fernando IV el Emplazado; El Rey 
Don Pedro, etc. 

El libro es un resultado ameno y sencillo de la conjunción de la historia con la 
leyenda y las tradiciones populares. Nacida a trotes de caballos y lances de amor y de 
versos, la historia de aquel condado de Castilla se mezcla y entreteje con heroísmos de 
leyenda y poesía, conservando la verdad de la historia y el encanto y belleza de los 
cantares. El autor ha sabido aunar y entretejer, con singular acierto, los dos elementos 
que concurren en el nacimiento y evolución de Castilla, y ha logrado ofrecer una bio- 
grafía de Castilla, convertida en España, llena de encanto y dentro de un marco histó- 
rico real. Tal vez deje algo que desear el afán de conjugar los rasgos poéticos con los 
realistas de los personajes. Tal vez la figura del Cid ha sido ensalzada demasiado, hasta 
llegar a personificar el alma de Castilla, el hidalgo castellano y la rectitud y justicia 
del proceder. Pero, de todos modos, la figura de Castilla que brota al través de los re- 
tratos de los varios personajes que forman la trama del libro es la auténtica Castilla del 
Conde Fernán González y de Isabel, «última Reina que tuvo Castilla y la primera de 
España». 

J, O. RETA 


CAMPOS, José, Luz de Cristo en Oriente, Madrid (Ed. EL PERPETUO SOCORRO), 1956, 
352 págs., rca., 38 ptas. 


La obra presente no es sino la vida de un misionero español en tierras de Oriente, 
China, iluminada por la luz y la claridad de Cristo, que el P. Sagredo llevó al través 
de los caminos polvorientos de su misionar. El biografiado, Misionero Redentorista, se 
nos aparece como era: sencillo, noble, caritativo, generoso, emprendedor, apostólico a lo 
Francisco Javier. Comprende seís apartados: Formación de un Apóstol; China; España; 
Otra vez en China; Otra vez en España; Desenlace. Al leer esta obra se tiene la im- 
presión de que la luz de Cristo todavía sigue irradiando en muchas almas, que al con- 
tacto con esa luz y esa claridad de Cristo se convierten en otros tantos Cristos lumino- 
sos de amor y caridad. La vida que el P. Campos nos ofrece del P. Sagredo tiene la 
ventaja de estar escrita por quien «convivió muchos años con él en tierras de misión, 
se sentó a la misma mesa y partió el pan de la misma hogaza dura y morena». Libro 
bellamente escrito, con numerosas ilustraciones, será el encanto de cuantos se sienten 
atraídos por las misiones y sus problemas. 

J. O RuxA 


CIVARDI, Luis, Apóstoles en el propio ambiente (trad. de Antonio Vilaplana Forcada), 
Barcelona, 3.* ed., 1956, 100 págs., rca., 10 ptas. o 


Uno de los deberes de todos los católicos es el apostolado, en sus más diversas mani- 
festaciones. Como miembros del Cuerpo místico de Cristo, todos venimos obligados a 
ello según nuestras fuerzas, según la influencia a nuestra disposición. Es un deber di- 
manado del Bautismo y de la Confirmación, como arma contra el neopaganismo actual 
y como medio poderoso de recristianización de la sociedad moderna. El librito de Ci- 
vardi, muy versado en materia de Acción Católica, expone el concepto, el deber, la 
necesidad y facilidad del «apostolado en el propio ambiente» y el modo de cumplir con 
ese apostolado: objetivos, armas, táctica, para la conquista de las almas. Libro sencillo 
y útil. Práctico y claro en sus conceptos. 


J. O. RETA 
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CRISTIANI, L., Nostradamus, Malaquías y compañía (trad. de Francisco Aparicio), Ma- 
drid-Buenos Aires (Edic, STVDIVM), 1957, 160 págs. rca., 30 ptas. 


Estamos frente a una obra verdaderamente apasionante. En todos los tiempos el 
hombre ha sido muy apasionado de cosas y hechos raros y curiosos, cuya razón no po- 
día comprender plenamente. La obra del canónigo Cristiani da respuesta satisfactoria 
a las preguntas que podemos hacernos sobre el particular: ¿Qué debe pensar un ca- 
tólico sobre la adivinación, los adivinos, las célebres profecías de Nostradamus y de 
San Malaquías? ¿Hay en ellas algún fondo de verdad? ¿Hemos de creer en ellas cuan- 
do se nos habla, por ejemplo, del fin del mundo? 

El autor nos proporciona con su obra una fuente segura y objetiva sobre la historia 
de la adivinación, desde la antigiiedad clásica —pitonisas, sibilas, oniromancía, ornito- 
mancía, astrología, arúspices, augures— hasta el siglo xvi y los modernos adivinado- 
res y echadores de cartas, pasando por la misteriosa Edad Media. Contiene el libro 
una crítica serena, exacta, dentro del más exigente rigor científico e histórico, de las más 
famosas profecías de Nostradamus y de Malaquías. 

Al través de sus páginas encontramos la luz necesaria para esclarecer a tantas almas 
las dudas y tenebrosidades en que se ven envueltas. La obra se lee con verdadero in- 
terés, y dentro de su brevedad, es un estudio completo sobre la materia de la adivi- 
nación. 

J. O, RETA 


CRUZ, Cruz de la, El Santo Pilar de España, Madrid-Buenos Aires (Edic. STVDIVM), 
1957, 288 págs., rca. 55 ptas. 


El autor, oculto en el seudónimo, nos brinda en esta obra «ligeros apuntes» sobre 
la tradición de la Virgen del Pilar en España. La obra, aun sin perder ni un momento 
la agilidad literaria de que hace gala el autor, se mueve dentro de una exigente crí- 
tica histórica y aborda todo cuanto concierne al hecho de la venida a España, en carne 
mortal, de Nuestra Señora. 

El volumen comprende seis partes y una de apéndices. Estudia en cada una de las 
partes estos temas: La tradición española del Pilar; El hecho de la venida de la Virgen 
en cuerpo mortal a Zaragoza; La noche en que vino a España la Señora; Motivos de 
que viniera la Virgen María a España; Testimonios de que vino a España la Benditísi- 
ma Señora; Consecuencia de haber venido a España la Señora. En los apéndices 
—XVIlIl— se recogen «algunos cabos sueltos que miran al Pilar» y «se atan buena- 
mente en forma de apéndices». 

La obra está escrita con verdadero amor de hijo y con verdadero rigor científico. 
Creemos que es la obra más completa, sobre la tradición del Pilar, escrita hasta la fecha. 


J. O. RETA 


DELGADO-IRIBARREN, José Angel, Jesuítas en campaña: Cuatro siglos al servicio de la 
Historia, Madrid-Buenos Aires (Edic STVDIVM), 1956, 350 págs., rca., 70 ptas. 


El libro está dedicado «Al Capitán de España, Ignacio de Loyola, en el cuarto cen- 
tenario de su Triunfo». La dedicatoria y el título y subtítulo de la obra explican plena- 
mente el contenido y espíritu que vive en sus páginas. En una serie de cuadros, hermo- 
samente trazados y enlazados con arte, contemplamos la actuación de un verdadero 
ejército de capellanes militares de la Compañía de Jesús, de las más diversas naciona- 
lidades, que han ejercido su ministerio en las mayores tragedias de la Historia. Duran- 
te los cuatro siglos que van desde la batalla de Mihlberg hasta la pasada guerra de 
Corea, asistimos a la gran cruzada de esos sacerdotes-soldados que se han lanzado a los 
campos de batalla para implantar, aun a costa de la sangre de sus venas, la paz y el 
amor. en los corazones. 

Es un libro de héroes y combatientes, y al mismo tiempo una página de gloria y 
apostolado de la Compañía en el ministerio castrense. Los hechos, relatados al aire 
ligero de la novela. Y en todos ellos late el espíritu de la Historia. Una Historia viva 
y palpitante, con los jirones desgarrados de los legajos polvorientos de los archivos. 
Desde el asalto a la fortaleza de Pamplona, o si queremos, desde plena efervescencia 
protestante en Múhlberg hasta el odio comunista de las orillas del Kun, la Compañía 
ha demostrado ser un verdadero ejército de soldados aguerridos. Lo atestiguan sus 
Constituciones. Su manera de ser, inspirada en un soldado converso. Lo prueban los 
mil casos de heroísmo que el P. Delgado-Iribarren ha recogido en su libro. 


J. O. RETA 
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ENCISO VIANA, Jesús, Por los senderos de la Biblia: Jesucristo, Madrid-Buenos Aires 
(Edic. STVDIVM), 1957, 328 págs., rca., 60 ptas. 


Con este segundo volumen queda completada la obra de la que dimos cuenta en el 
número anterior de AVGVSTINVS. La obra presente está concebida en los mismos tér- 
minos que el primer volumen, dedicado a estudiar, en preciosas viñetas o retratos, al 
pueblo de Israel. Lógicamente, en la excursión y al través de los senderos de la Bi- 
blia, el pueblo de Israel debía llegar hasta Jesucristo, como figura central, y a los San- 
tos y Profetas del Nuevo Testamento, como figuras orquestales o de complemento. 

Los temas principales de este segundo volumen de la obra del Obispo de Mallorca 
giran al rededor de la persona de Cristo: Infancia, Muerte y Resurrección. La Iglesia de 
Cristo. La Virgen María. Todo ello enmarcado entre unas cuantas figuras y escritos del 
Nuevo Testamento que sirven de preludio y como ambientación a la figura de Cristo. 
El autor ha querido prescindir de todo aparato de erudición y de excesivo rigor cientí- 
fico (no se olvide que en estos dos volúmenes se recogen las colaboraciones aparecidas, 
semana tras semana, en «Ecclesia»), y ha logrado una obra de verdadero interés para 
el público en general, interesado en conocer lo más perfectamente posible el sentido 
auténtico de la palabra divina. 

Adornan la obra unas ilustraciones muy selectas. Estas, al igual que la presentación, 
muy cuidadas y logradas, como es costumbre en las Edic. STVDIVM. 

J. ORETA 


GONZALEZ CLIMENT, Anselmo, Andalucía en los Quintero, Madrid (Ed. ESCELICER, 
Colección «21»), 1956, 228 págs., rca., 35 ptas. 


El autor de esta obra no es español. Lo es por afinidad, ya que de nacimiento es ar- 
gentino. Pero desde hace años está dedicado completamente al tema o temas de nues- 
tra cultura, como lo ha demostrado plenamente en sus obras Andalucía en los toros, 
el cante y la danza y Flamencología. Siguiendo en su vocación por el tema andaluz —que 
al decir del autor «es una de las formas más plásticas y luminosas de ser español», pá- 
gina 11— se anticipa a otros ensayistas de nuestra patria y compone todo un libro acer- 
ca de un tema tan sugestivo como difícil: Andalucía en los Quintero. 

En el capítulo primero, «Panorama general», expone el método de su obra, las di- 
ficultades y condiciones en que debe desarrollarse una obra como la que el emprende. 
La inmensidad de la obra de los Quintero, econ un total de diez mil páginas; el prejui- 
cio del carácter panderetístico siempre que se habla de Andalucía, al estilo de Teófilo 
Gautier o de Merimée; el mal interpretado optimismo de los Quintero, etc., son los 
obstáculos para una visión perfecta de la Andalucía de los Quintero. Tras ese primer 
capítulo, presentación y defensa, el autor se enfrenta con temas tan interesantes como 
éstos: «El entremés quinteriano», «La gracia y los Quintero», «La fiesta nacional y los 
Quintero», «El mundo femenino de los Quintero», «Los duendes de Sevilla» y otros. De 
la lectura de la obra llegamos a la conclusión de que frente a una Andalucía de pan- 
dereta y agonista exista otra Andalucía real, precisamente la que nos describen los her- 
manos Quintero al través de su obra, de la que forma parte integrante y principal «la 
verónica iluminada de Pepe Luis Vázquez, la gracia del detalle de Turina, la brevedad 
angelada del cante de «El Sevillano», el aire marchoso y resal de Manuel Machado, el des- 
enfado discreto de toda Sevilla». 

El libro encierra el doble interés de ser al mismo tiempo un estudio imprescindible 
para los admiradores de los Quintero y para los enamorados de Andalucía. 

J. O. RETA 


LAKOTTA, Consilia María, ... S. O. S.... Aterrizamos en un monasterio (Trad. de Ana 
Amaría Arranz Carabias), San Sebastián (Ed. DINOR), 1957, 240 págs. 


La obra es una novela o un relato de Australia. Un avión inglés en vuelo sobre 
Australia se ve precisado a realizar un aterrizaje forzoso en un desolado paisaje de 
aquel Continente. Unos misioneros se hacen cargo y atienden a la tripulación y pasa- 
jeros, grupo de lo más heterogéneo, que se ven obligados a convivir con los misioneros. 
En ese ambiente tienen ocasión de comparar sus agitadas vidas con la sosegada exis- 
tencia de sacrificio y laboriosidad de los misioneros. De todo ello surgen luchas espi- 
rituales y dialécticas entre aquellas dos formas tan diversas de comprender la vida. 
Nacen idilios y se crean situaciones y problemas llenos de intenso realismo. Novela con 
un tema original que subyuga desde el principio al lector. Escenas en medio de aque- 
llas tierras australianas, con ambiente de misterio y aventuras. 

J, O. ReTA 


MARTÍNEZ VAZ, José, Regla de San Agustín y comentario a la misma del P. Francis- 
co Zumel, Mercedario. Madrid, 1957, 122 págs. 


La presente obrita ha sido compuesta como obsequio al Santo Padre y Fundador 
San Pedro Nolasco, en el séptimo centenario de su muerte, celebrado oficialmente el 
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año 1956, si bien en realidad fué el 49. Comprende una breve introducción (págs. 7-17), 


j j y e Y Ó Ó la Regla de 
una advertencia al lector, el texto castellano de una versión anónima de 
San Agustín (pp. 20-37), el comentario a la Regla de San Agustín por el P. Zumel 


] 3 iana (pp. 107-118). 
. 38-104) unos exámenes de conciencia sobre la Regla agustin 
e edición, carece de pretensiones científicas, y tan sólo ha animado al P. Martínez 


A el deseo de ofrecer a las personas devotas un librito útil y práctico para la vida espiri- 


tual. Mérito especial constituye la edición de los Comentarios a la Regla de San Agustín, 


“hechos por el mejor de los teólogos mercedarios, P. Francisco Zumel. 


J. O. RETA 


MEIER, José, Ideas claras sobre la pureza y el amor (trad. de Mercedes Muñoz), Ma- 
drid-Buenos Aires (Edic. STVDIVM), 1957, 176 págs., rca., 30 ptas. 


Este libro, como dice el autor en el prólogo, ha sido el fruto de diversas conferen- 
cias y ejercicios dedos a los jóvenes en período de formación, así como de innumerables 
discusiones y diálogos sostenidos por el autor con los jóvenes. Esto explica la viveza 


y el interés que suscita su lectura y hace que de sus páginas brote un abundante ma- 


nantial de enseñanza e impulso hacia el bien y la pureza. Uno de los mayores aciertos 
del autor ha sido el haber tratado las ardientes cuestiones del amor, de la pureza y su 
desarrollo insertándolas en el organismo vivo de la vida religiosa y moral. Fruto de 
este método es el esfuerzo total y el anhelo por conseguir la noble virilidad y el cris- 
tianismo integral a que debe aspirar el hombre. 

En los cuatro grandes capítulos de la obra se estudian estos temas fundamentales: 


- Ciencia santa; Objetivo en el querer; Amor puro; El elevado ideal de la vida. Como 


se puede sospechar por los temas tratados, el libro no se limita a los temas funda- 
mentales, «la pureza y el amor». En general abarca todo lo referente a la integridad o 
formación de carácter. Consideramos una obra bien lograda e interesante, entre tanto 
como se ha escrito sobre el particular. Aunque va dedicada a los jóvenes, es de gran 
interés para confesores y educadores. 


J. 'O. RETA 
" 


RENÉ BAZIN, María, Hablan nuestras hermanas (trad. de una Hermana Auxiliadora 


.del Purgatorio), Madrid-Buenos Aires (Edic. STVDIVM), 1957, 200 págs., rca., 50 ptas. 


¿Este es un libro de familia. Recoge otros tantos ejemplos de fidelidad a la vocación 
de Auxiliadoras de las Almas del Purgatorio. No se ha pensado, en la composición de 
la obra, en trazar un cuadro de conjunto de las obras del Instituto ni en definir su 
espíritu. Con todo, al través de las pinceladas y de los rasgos de sus personajes descu- 
brimos la vida de esta familia religiosa. Cada una de las figuras de las religiosas re- 
tratadas en este libro pone de manifiesto cada uno de los senderos más diversos en la 
economía divina. Jóvenes encantadoras que han acudido a una vida de renuncia con el 
mismo ardor con que se entregaban a las partidas de tenis o a las cacerías. Otras que 
han debido atravesar matorrales erizados de agudas espinas, de sangrientas heridas. 
Otras que han conocido el fondo del dolor humano. 

La autora, hija del renombrado literato francés, ha escrito una obra encantadora. 
Como dice Pemán en el prólogo de la obra, «escribe según la fórmula de los cronistas 
de América, que narran sin asombro las hazañas más asombrosas». Asistimos a las ha- 
zañas de la Hermana Miki, de la Hermana San Gisleno, Margarita Ward, María Albani, 
María Menard, Annette Robinet. Los capítulos son esbozos logrados, en los que se adi- 
vinan los rasgos más diversos de la Congregación, que acaba de tener el gozo inmenso 
de ver a su Fundadora en la gloria de Bernini, el 26 de mayo. La obra tiene el in- 
Terés especial que suscitan las almas cuando se entra en contacto con ellas, aunque 


sea al través del esbozo o retrato literario. Esta vez muy bien logrado por la Hermana 
María René Bazin. 


J. O. ReTA 


WOHL, Louis de, 4 las puertas de Roma (trad. de Miguel Altolaguirre y Ana M.a Arranz 
Carabias), San Sebastián (Edic DINOR), 1957, 292 págs., rca., 75 ptas. 


«La obra de Edic Dinor es una novela sobre Atila y su época, escrita por Louis de 
Wohl, conocido novelista de temas históricos traducidos a varios idiomas modernos, 
y puesto en España por la Editorial Dinor, de San Sebastián. El autor ha sabido captar 
en sus páginas los intrigantes movimientos de la corte romana y la concepción salvaje 
de las huestes de Atila. Vemos desfilar, perfectamente personificadas, las figuras histó- 
ricas que intervienen en la salvaje invasión que, cual rayo destructor, irrumpe hasta 
las puertas de Roma. Atila, «el azote de Dios», a quien nada detiene y que a nadie res- 
peta por lograr sus ambiciones. Honoria, la hermosa hermana del Emperador, que can- 
sada de la degradación y costumbres afeminadas de la corte, se entrega ante la virili- 
dad y arrojo de Etel. Placidia, que ante la ineptitud de su hijo, Valentiniano, gobierna 
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el Imperio. Aecio, con toda la responsabilidad de llevar al ejército a la victoria. León I, 
que ed su fe y plena confianza en Dios logra lo que no había podido el poder de las 
espadas. 
/ 
A las puertas de Roma es una novela histórica. Creemos que con eso decimos bas- 
tante. Añadamos que su lectura es agradable y la traducción perfecta y elegante. 


pozas J. O. ReTA 


XVI SEMANA BIBLICA ESPAÑOLA: La escatología individual neotestamentaria a la 
A de las ideas en los tiempos apostólicos. Otros estudios, Madrid (C. S. 1. C.), 1956, 
428 págs. 


En este libro se recogen los trabajos de la XVI Semana Bíblica, como acostumbra 
a hacerlo el Instituto «Francisco Suárez». 

El tema central es la escatología individual, es decir, lo referente al estado en que 
al fin ha de parar definitivamente el hombre como individuo. 

El primer estudio o ponencia es del P. Alonso, Profesor de Comillas, cuyo título es: 
«Antropología subyacente en los conceptos neotestamentarios»... Como el contenido es- 
catológico ha de realizarse en el hombre, este problema indica una antropología. Pero, 
¿cómo?, ¿en qué elementos de la estructura humana se realiza según los autores, neo- 
testamentarios? Los autores bíblicos consideran al hombre no en sí mismo, sino sobre 
el hombre en situación. Nos dan una antropología no estática, sino dinámica. Al hom- 
bre le consideran encuadrado en perspectiva teológica, y más que definiciones, nos ofre- 
cen constataciones existenciales. De aquí que en el título se hable de una antropología 
subyacente, es decir, de una antropología supuesta e indicada solamente en otras afir- 
maciones teológicas. 

Y como los autores del N. T. son tributarios, además de la revelación directa a ellos, 
de dos corrientes o culturas, la veterotestamentaria y la helénica, de aquí que tenga 
el autor presente la cultura del helenismo y del judaísmo. Estudia el concepto de 
«soma» en San Pablo, la distinción entre soma y persona, etc. 

La segunda ponencia es del franciscano P. Goitia; estudia los términos temporales 
de la escatología en la literatura rabínica de la época de Cristo, y para esto se sirve 
sobre todo de la colección más antigua, que es la Mischma. 

La tercera es del Pbro. Dr. Díaz, del Seminario de Oviedo, y trata de la discrimina- 
ción y retribución inmediatas después de la muerte. Se fija principalmente en cuatro 
textos: Lc. 16, 19; Lc., 23, 43; II Cor., 5, 1; Fil., 1, 23. El principio de recompensa 
aparece como una constante en toda la Biblia, regulando su ética. Concretado en sus 
comienzos a la existencia terrestre con sentido materialista, al ir ampliando sus hori- 
zontes la doctrina sobre el más allá de la muerte, también se amplía el concepto de 
retribución y su contenido se va espiritualizando. El N. T. concebido con una perspectiva 
escatológica nos da una doctrina sobre este problema. La trilogía Parusia, Resurrección, 
Juicio final aparece en él constantemente. 

El P. Caubet, SS. CC., hace su ponencia sobre el cielo y el infierno a la luz de las 
ideas que de ellos tenían los judíos del primer siglo de nuestra era. 

Y el último, del tema central, es del P. Fuenterrabía, Capuchino, sobre la opinión 
que tenían los judíos contemporáneos de Cristo y de los Apóstoles sobre el perdón de 
los pecados en la vida de ultratumba. Es un estudio que, por su erudición histórica y 
profundidad exegética, merece todós los elogios, igual que todos los precedentes. 

Después siguen otros trabajos muy buenos sobre temas más o menos ligados al 


central. 
A. A. G. 


DELGADO VARELA, J. M., La Eucaristía, misterio de vida, Madrid (Ed. STVDIVM), 
1955, 218 págs. 


La obra del P. Mercedario es un profundo estudio sobre la Eucaristía, compuesto 
con un método nuevo teológico y un fondo expositivo distinto. Tiene dos procedimien- 
tos, según se trate de lo que, según su autor, pertenece al Magisterio dogmático de la 
Iglesia, cuyas decisiones son irrevocables y tienen por contenido el dogma y los datos 
de fe, y lo que pertenece al magisterio disciplinar, cuyas disposiciones, según el mismo 
autor, está en la potestad de la Iglesia el mudarlas, y que tienen por contenido los sis- 
temas. 

El autor se nos manifiesta como un gran admirador de Amor Ruibal, cuyo sistema 
—«correlativismo o correlacionismo teológico»— expone al través de toda la obra. El 
libro denuncia en el autor un gran metafísico y buen teólogo, que se adentra por las 
más difíciles cuestiones relacionadas con el misterio eucarístico. La falta de tiempo no 
nos permite detenernos, en estas páginas, en la exposición y valoración del nuevo mé- 
todo que sigue en este libro el P. Delgado Varela. Cremos, con todo, que es un libro 


interesante. 
francamente in A AE 


136 BIBLIOGRAFÍA 


METI IRE E E E E O ZA PE 


VONIER, Anschaire, Christianus: La personalidad del cristiano (trad. de Pío María de 
Montoya), San Sebastián (Ed. DINOR), 1954, 198 págs., rca., 32 ptas. 


Como reza el subtítulo, la obra es el exponente de la personalidad del cristiano en 
las diferentes situaciones de su vida. El célebre abad benedictino estudia la personali- 
dad del cristiano al través de las más características posiciones de su profesión cris- 
tiana. El autor se manifiesta maravilloso y perfecto conocedor de la potencia y vir- 
tualidad de su ser sobrenatural de cristiano, y en cada estado o situación hace un estu- 
dio psicológico y, sobre todo, teológico tan acabado y perfecto que no parece que se 
puedan decir cosas mejores. Además, en cada tratado o ensayo encuentra un algo ori- 
ginal que no encontramos en otros expositores de temas semejantes. 


Libros como éste, escritos con un dominio absoluto de la Teología como el que 
demuestra Dom Vonier esclarecen puntos interesantísimos de la cultura cristiana. 
; AA 


ROMMEN, Heinrich A., El Estado en el pensamiento católico, Madrid (INSTITUTO DE 
ESTUDIOS POLÍTICOS), 1956, 874 págs., rca., 250 ptas. 


Estamos en presencia de una obra verdaderamente excepcional por su contenido, 
profundidad, amplitud y, sobre todo, por su sano, amplio y seguro criterio. Rodeado 
de abismos, sistemas, hipótesis, el autor se mantiene siempre en el sendero seguro 
del magisterio de la Iglesia. 

Divide la obra en cuatro partes, después de una extensa introducción. En la primera 
parte, «Fundamentos filosóficos», estudia el ser social, la idea del hombre, el punto 
de vista orgánico del Estado y, con mucha extensión y profundidad, todo lo relativo al 
derecho natural. En la segunda parte, «La filosofía del Estado», estudia el origen de 
aquél, el Estado como sociedad perfecta, como organismo moral y todo lo relacionado 
con el bien común. En la tercera, «Iglesia y Estado», sobre todo, las relaciones entre 
ambas sociedades perfectas. En la cuarta, «La comunidad de naciones», después de 
un capítulo sobre la naturaleza y objeto del derecho internacional, estudia con ex- 
tensión lo referente a la guerra y a la paz. 


Toma como centro de visión a Cristo y orientado hacia Él trata de resolver los 


graves problemas planteados, unos directamente con la doctrina evangélica, otros in- 
directamente. 


Cristo, dice, no es el comenzador es el quicio, el perfeccionador de la era precristia- 
na, el originador de la era cristiana, que, por su parte, es la heredera de toda la sabi- 
duría que Grecia y Roma crearon en los tiempos del Advenimiento. Así, al menos, pen- 
saron los Padres de la Iglesia. 

Al hablar de la naturaleza del Estado, dice que el fin es el elemento formal, que el 
ser social no tiene carácter sustantivo, por lo cual le tendrá accidental, y entre los ac- 
cidentes, siguiendo la doctrina de Santo Tomás, excluye los que pudieran tener opción, 
como el actio y passio, para quedarse con el relatio; es, pues. la relatio la naturaleza 
del Estado. É 

Admite el carácter orgánico del Estado contra todas las teorías mecanicistas e indi- 
vidualistas. La forma del Estado, dice, es el bien común, el ordo en pensamiento agus- 
tiniano; la autoridad política no es la forma rei publicae. Al declarar el concepto de 
organismo aplicado al Estado, dice que esa palabra organismo no es meramente alegó- 
rica; representa un hecho objetivo, aunque toda la objetividad parece colocarla en el 


ordo, pues así como en el organismo se da esta relación inconsciente al orden, en 
el moral esa relación es consciente. 


Los capítulos tal vez mejor logrados son los que se refieren al derecho natural. Exis- 
te una esfera de derechos de la persona humana anterior a las formas políticas de exis- 
tencia. Esa esfera la adjudica a las declaraciones de los derechos humanos que son 
una verdadera limitación de la interferencia del Estado; esos derechos, dice, no son na- 
cionales, sino humanos internacionales; su violación por un Estado, como violación de 
un derecho internacional, puede convertirse en una causa justa de guerra. Apelar al 
bien común nacional en contra de ellos es imposible porque son derechos aquéllos no 


de los ciudadanos como tales de un Estado, sino como personas humanas sujetos del 
derecho natural y del internacional. 


Al hablar de la guerra justa, dice que es un bien irrenunciable del Estado. La ce- 


sión de su derecho a la defensa del orden común finito sería para el Estado una auto- 
contradicción. 


3 Expone con una gran seguridad de criterio y perfecto conocimiento todas las cues- 
tiones referentes a las relaciones entre la Iglesia y el Estado y son muy equilibradas 
las ideas sobre la separación o no del Estado y la Iglesia. 

Es una obra que honra a su autor 


y a la ciencia católica, muy bien traduci y 
el profesor Tierno Galván. y ad 


A AG. 
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PHILIPS, G., Misión de los seglares en la Iglesia (trad. de Julio Belloso de Francisco), 
San Sebastián (Ed. DINOR), 1956, 296 págs., rca., 48 ptas, 


No es solamente este libro un alegato más en favor de lo que el autor llama «la 
promoción del laicado», algo así como la promoción al clericato, por no decir algo más. 
Porque estamos acostumbrados a que cuando se pone de moda un tema todos nos 
sentimos tentados a decir algo sobre él. 

El autor ha escrito una obra bien estudiada, completa, sobre el tema. Tal vez algo 
farragosa. Pero lo que sí demuestra es un conocimiento casi exhaustivo de él y una 
abundante y selecta bibliografía. 


Es muy interesante lo que dice sobre laicismo, laicidad y laicado, y cómo éste es 
una como reacción contra aquél. 

Tiene capítulos que, por querer ser algún tanto originales, corren el peligro de ha- 
cerse oscuros, v. gr., el que titula ¿Existen los valores temporales? 

Tiene tres índices: de nombres propios, de materias y general. 


ASCASGS 


GRANERIS, Giuseppe, Introduzione generale alla scienza delle religioni, Torino (SOCIE- 
TA EDITRICE INTERNAZIONALE), 1956, 306 págs., rca., 1.500 liras. 


Es una obra de especialista. Después de un capítulo que pudiéramos llamar intro- 
ductorio sobre la posibilidad de una ciencia de la religión, divide la obra en tres par- 
tes: Introducción científica; Introducción filosófica, y la tercéra, Introducción teológica. 

En la primera parte estudia el hecho religioso como hecho exclusivamente humano 
y universalmente humano; los métodos del estudio comparado de las religiones; la cien- 
cia de las religiones siguiendo la sistematización que se emplea, etc. 

En la segunda, después de un capítulo introductorio sobre los prenotandos al con- 
cepto de religión, va estudiando las diversas definiciones; es de un gran valor cientí- 
fico el análisis que hace del acto religioso, define la religión como el reconocimiento 
de la dependencia absoluta de la creatura del Creador, o también da ésta, que él llama 
más completa, el reconocimiento de la absoluta trascendencia del Creador y de la con- 
siguiente absoluta dependencia de la creatura (pág. 181) y trata de mantenerse distan- 
te tanto de Kant como de Hegel y de Schleiermacher; estudia también la irreligión en 
todas sus diversas formas. 

En la tercera parte estudia la ciencia de la religión y el cristianismo con toda su 
trascendencia, que él divide en originaria, objetiva y subjetiva. 

Es un estudio completo, documentado, del que no se podrá prescindir para estos es- 
tudios. Es sobrio, pero certero y eficaz, en las citas de autores. 


A. As G. 


SCHAEFER, Dina, Por Cristo al Padre (trad. de Constantino Ruiz Garrido), Barcelona 
(Ed. HERDER), 1957, 438 págs., rca., 90 ptas. 


Quiere la autora en esta obra señalar el camino para llegar a Dios, que es el único 
fin del cristiano y de todo hombre, y para llegar a Dios no hay otro camino que Cristo, 
ya que Él lo dijo: «Yo soy el camino»; pero Cristo, como hombre, murió y subió a los 
cielos y no le vemos, nos ha dejado la gran obra de su Iglesia que haga sus veces. 

Este es el fin de la autora: ir señalando cómo la Iglesia es el camino que nos lleva a 
Cristo y a Dios, y va recorriendo todos los medios de santificación de la Iglesia. Sola- 
mente unidos a la Iglesia en unión viva, invisible y mística, podemos llegar al fin. Amar 
a la Iglesia y a todos sus miembros; este amor nos acercará más y más a Cristo, que es 
la cabeza de este cuerpo místico. 

No es una teología ni una moral esta obra, pero contiene mucha teología y mucha 
moral: es un gran itinerario a Dios. A 


XIBERTA, Bartholomaeus M., Enchiridion de Verbo Incarnato.: Fontes quos ad studia 
theologica collegit..., Matriti (C. S. L C.), 1957, 810 págs. 


Las controversias o herejías cristológicas dan pie al autor, eminente y profundo teó- 
logo, para dividir la materia, y en cada grupo o capítulo inserta, primero, los dogumen- 
tos del magisterio de la Iglesia; después aduce las doctrinas de los heterodoxos, y en 

sección c) los autores ortodoxos. É e 
A Divide e al en las siguientes etapas: 1) Ante Paulum Samosatenum, 2) Á Paulo 
Samosateno usque ad Nestorium; 3) Controversia nestoriana; 4) Controversia eutychia- 
na; 5) A Concilio Calcedonense usque ad controversiam monothelismi; 6) Controversia 
monothelismi; 7) Controversia adoptionismi; 8) Monumenta liturgica aetatis patristi- 

E cta magisterii aetate media et moderna. : 
Eo Abd es An que un enchiridion o fiorilegio, como modestamente le llama el autor. 
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El aducir las doctrinas heterodoxas servirá para esclarecer más la verdad; la misma 

tradición se hará más clara ante las controversias doctrinales. A 
Con un index al principio, un segundo indez doctrinarum con otro index nominum 

al final pone el broche de oro de esta magnífica obra, de la que no se podrá prescindir 


en los centros eclesiásticos. 
ASAS 


MEJÍA, Jorge María, La hipótesis de la naturaleza pura y sus adversarios en los síi- 
glos XVI al XVIII, Buenos Aires, 1956, 96 págs. 


Ya conocíamos este estudio, que es la tesis doctoral por el Angelicum de Roma, por 
haberse publicado en gran parte, si no totalmente, en Ciencia y Fe (julio-diciembre 1955, 
números 43-44, 

Tenemos que alabar al autor, tanto por la elección del tema como por su desarrollo. 
Es poco conocida la doctrina heterodoxa sobre estos problemas y menos son fielmente 
interpretados los autores. Bien merece la enhorabuena el autor, que con este estudio 
ha demostrado un equilibrio doctrinal poco común. Aa 


MONTCHEUIL, Yves de, Aspectos de la Iglesia (trad, de José María Bernáldez), Ma- 
drid (Edic. FAX), 1957, 212 págs., rca., 48 ptas. 


Integran este libro doce lecciones sobre la Iglesia. Se publica el mismo texto de las 
dichas conferencias pronunciadas en el Centro Universitario Católico, sin poderlas corre- 
gir el autor, como hubiera sido su deseo, por habérselo impedido la muerte. Es de ala- 
bar este empeño de los teólogos católicos por hablar del gran misterio de la Iglesia, 
que, por desgracia, es el gran misterio ignorado. En 

Se tratan los puntos más importantes, como es El problema de la Iglesia, Reino d 
Dios y Nueva Israel. Cuerpo místico de Cristo, La vida interior de la Iglesia, Propie- 
dades y notas de la Iglesia, La Iglesia y las iglesias separadas, etc. Estas doce lecciones, 
expuestas con un método llano y claro, pueden divulgar la doctrina eclesiológica gracias 
a la densidad doctrinal y espiritual y, sobre todo, a la perfecta adaptación de su conte- 
nido a las necesidades actuales. 

ALAS 


( 


MICHEL, Albert, Los misterios del más allá (trad. de Julio Belloso de Francisco), San 
Sebastián (Ed. DINOR), 1954, 232 págs., rca., 38 ptas. 


Este libro es un tratado de lo que en Teología se llama «De novissimis». No es fácil 
. encontrar tan sólida e interesante doctrina en un solo volumen relativamente redu- 
cido. El autor, doctor en Teología y miembro de la Academia Pontificia de Santo Tomás 
de Aquino, expone con gran claridad y muy documentado todas las cuestiones tratadas 
en el libro. El tema es de los que siempre interesan. El estudio de estos temas teoló- 
gicos es de gran importancia, y su exposición teológica, tal como lo hace el Dr. Michel, 
está al alcance de los fieles, quienes sólo conocen estos temas en ejercicios y misiones, 
y tal vez los consideran más bien como cosas piadosas que como netamente teológicas. 
Por esto no dudamos del gran número de lectores que han de gustar la exposición teo- 
lógica del presente volumen que Ediciones DINOR ofrece a los lectores de habla es- 
pañola. 


OS 


RODRIÍGUEZ-ARANGO. Crisanto. El fuero civil y criminal de los clérigos en el derecho 
canónico, Madrid (C. S. I. C.), 1957, XIV-168 págs. 


Parece que es la tesis doctoral. Ha elegido un tema demasiado trillado para hacer 
una cosa que resalte. Se refiere sólo al privilegio en el ordenamiento común del Codez, 
sin aludir a los Concordatos: el actual español tiene mucho que decir sobre este tema. 
Divide la obra en ocho capítulos. El mejor estudiado es el referente o los referentes al 
fundamento del fuero. 

Sería muy de desear en estas cuestiones que al fin de las disquisiciones se sacara una 
conclusión; de lo contrario, de poco sirve aducir más o menos autores sin que se vea 
el resultado de todo ello. Sería de desear también que o se dejase de emplear los térmi- 
nos fundamental y formalmente, o se definiese de una vez qué es lo que tales términos 
significan. Porque decir que este privilegio o derecho es fundamentalmente de derecho 
divino, puede no significar nada más que no se opone y dice bien con el derecho divino. 


Pero si se emplea el término formal y fundamental, se debe dar la significación esco- 
lástica que tienen estos términos. 
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E Hubiéramos deseado un castellano menos latinizado. Con todo, el trabajo no dejará 
a de prestar interés para los estudiosos. 


A. A. G. 


COMISIÓN INTERNACIONAL, La situación en Hungría y la regla de derecho y El per- 


sistente desafío de la situación húngara al estado de derecho, La Haya (COMISIÓN 
INTERNACIONAL DE JURISTAS), 1957, 150-36 Págs. ; pes 


Son los abogados los que han dado la cara más audazmente en favor del derecho 
atropellado en Hungría. Estos dos opúsculos son un exponente de la gran preocupación 
de los hombres de derecho de todo el mundo por salvar lo que es el fundamento de 
los Estados y de los pueblos civilizados. Los derechos humanos son derechos interna- 
cionales de la persona, que está por encima de todos los Estados y que éstos tienen que 
respetar y reconocer, tanto que el no hacerlo puede ser causa justa de guerra. 

Loor merecen estos insignes defensores de la base de la civilización en momentos 
de tantas apostasías jurídicas, humanas y divinas. 


NR MES 


GARCIA, Theophilus ab Orbiso, Praelectiones exegeticae de Novo Testamento, 1: Evan- 
gelia, Romae (PONT. ATHEN. LATERAN.), 1956, XVIIT-448 págs., rca., 2.500 liras. 


Como el título indica y lo recuerda el autor, se trata de unas Prelecciones exegéticas 
que suponen las cuestiones isagógicas. En aquéllas trata el autor de hacer una exposi- 
ción del texto sagrado. Y lo consigue a maravilla; no en vano su experiencia de profe- 
sor en el Laterano le ha amaestrado para estas lides. 

Divide la obra en dos partes, la primera, introductoria; la segunda, exegética. En la 
primera describe el estado político, social y religioso de Palestina; hace una descrip- 
ción de Tierra Santa. La segunda divide en secciones según los años y la misión de Je- 
sucristo. 

Ha sabido el autor conciliar la sencillez en la exposición con la profundidad, y en 
toda la exposición ha derramado un aroma de Cristo que hace más fácil y amable su es- 
tudio. Creemos que es un texto ideal para los Seminarios y Centros de estudios sa- 
grados. 

A. A. G. 


SPIAZZI, Raimondo M. Essenza e contemporaneita della Chiesa, Torino (SOCIETA IEDI- 
TRICE INTERNAZIONALE), 1953, 304 págs., rca., 900- liras. 


Es un libro que quiere enseñarnos algo del gran misterio que es la Iglesia de Cristo. 
Está dividido en tres partes: La Iglesia Eterna, La superación de las antinomias moder- 
nas; La asunción de los valores humanos y de las actividades terrenales. La obra, dice 
el autor, quiere ser, ante todo, un acto de fe en la Iglesia siempre viva y siempre joven, 
que en cada siglo se adorna con nuevas vestiduras, irradia nuevas luces, obtiene nue- 
vas victorias, aun permaneciendo idéntica en sí misma. 

Le preocupa al autor la duda de que la Iglesia no sea actual para nuestro tiempo y 
nuestro mundo, y afirma resueltamente dicha actualidad. Prueba claramente que, aun 
siendo la Iglesia trascendente y eterna, es contemporánea para los hombres de hoy, 
capaz de dar luz, de señalar caminos y de imprimir, incluso, en los espíritus el sano di- 
namismo que necesitan. : ; 

Este es el sentido de este libro, en que viene subrayada desde el principio la supra- 
temporalidad de la Iglesia y presentada, en la primera parte, su esencia inmutable, En 
la segunda pasa a explicar la conciliación que en ella se realiza entre las más vivas an- 
tinomias que atormentan al hombre moderno; y en la tercera pretende como incorpo- 
rar, en síntesis sublime, las actividades y valores humanos y realidades terrenas para 
recibir de la Iglesia su elevación, su enriquecimiento y hasta su eternidad. , 

Ediciones STVDIVM acaba de publicar, con el gusto de siempre, una versión de 
la obra italiana que comentamos, debida a Antonio Alvarez de Linera. La traducción es 


magnífica, 
perfecta, y la impresión, mag A. A. G. 


PACIOS LOPEZ, Antonio, La disputa de Tortosa, Madrid-Barcelona (5: LO 1957, 
dos vols.: Vol. I, «Estudio histórico-crítico-doctrinal», 392 págs.; vol, II, «Actas», 


622 páginas. 


> i -ofundo sobre la más importante de 

El Dr. Pacios López nos ofrece un estudio profund : E de 

todas ds disputas del Medioevo entre cristianos y judíos. La obra consta de dos yo 

lúmenes En el primero el autor hace un estudio de las Actas y de su contenido; en el 
segundo se reúnen las Actas levantadas durante la disputa misma. 
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El primer volumen está dividido en dos partes. La primera contiene un resumen 
histórico y un estudio crítico del asunto. La segunda es un sumario de los argumentos 
y de su valoración. Toda la obra supone un trabajo serio de muchos años. Creemos que 
la famosa Disputa de Tortosa merecía un examinador y un editor como el P. Pacios, al 
que felicitamos sinceramente por su labor de muchas vigilias. Al través de las páginas 
del primer volumen se descubre el exacto papel de la Iglesia y del Estado en las con- 
troversias y en las disputas cristiano-judías y en las conversiones de los judíos a la re- 
ligión cristiana. Creemos que en todo, pero muy especialmente en estas cuestiones tan 
delicadas, es preferible la sinceridad y la verdad. ve 


DÍ£Z MELCÓN, Gonzalo, Apellidos castellano-leoneses (siglos IX-XIIT, inclusive), Grana- 
da (UNIVERSIDAD, «Tesis Doctorales», VIT), 1957, 418 págs. rca., 125 ptas. 


Con la publicación de esta tesis doctoral, el P. G. Díez ha prestado un señalado servi- 
cio a los estudios de antroponimia española. Es un trabajo hecho con paciencia y con 
amor. El autor no podía ofrecer un trabajo exhaustivo y completo de los apellidos cas- 
tellanos, dada la extensión del tema y los límites de una tesis doctoral. No es de este 
tugar ofrecer un estudio detallado de la obra: ni el carácter de nuestra revista ni nues- 
tros conocimientos lo permiten. Pero no podemos por menos de reconocer que la obra 
vine a llenar un vacío en los estudios lingúísticos españoles. Hasta la fecha no dispo- 
níamos nada comparable a esta obra del Padre Agustino Recoleto, que ha abarcado 
en su investigación límites verdaderamente amplios. 

Sin duda alguna que un especialista en la materia encontrará reparos en el estudio 
del P. Díez Melcón. Pero aun esos mismos reparos no afectan a lo esencial, y la obra 
será fundamental en el campo de la onomástica medieval castellana y leonesa, de con- 
sulta obligada en lo sucesivo. Lástima que la índole especializada de nuestra revista 
nos impida detenernos en enumerar los méritos y esfuerzos de esta obra. 
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Se ha celebrado en Zaragoza la I Reunión de Aproximación Filosófico-Cien- 
tífica que versó sobre «El Tiempo», organizada por la Institución «Fernando el 
Católico», de la Excma. Diputación Provincial, de acuerdo con el siguiente pro- 
grama: 

Domingo, día 3 de nov.: Inauguración del Congreso. La conferencia de aper- 
tura estuvo a cargo del R. I. Jaime Echarri, S. J., sobre el tema «/ ntegración fi. 
losófica del humanismo científico». 

Lunes, día 4. Mañana.—1.* Ponencia. «El Tiempo en Historia», por el doc- 
tor D. Fernando Solano Costa, Catedrático de la Universidad de Zaragoza. 
Tarde.—2.* Ponencia: «El Tiempo en Geografía», por D. Carlos Gasca Iba- 
rra, Ingeniero Geógrafo. 2.* bis. Ponencia: «El Tiempo en Lingúística», por el 
Dr. D. Francisco Yndurain Hernández, Vicerrector de la Universidad de Zara» 
goza. 3 
Martes, día 5. Mañana.—3.* Ponencia: «El Tiempo en Gramática», por D. 
Vicente Orcajo Tordable, Hno. Marista. Tarde.—4.* Ponencia: «El Tiempo en 
Economía», por el R. P. Manuel Garavilla, S. J., Prof. de la Universidad de 
Deusto. 

Miércoles, día 6. Mañana.—5.* Ponencia: «El Tiempo en Cinemática», por 
| el Dr. D. Antonio Plans Sanz de Bremond, Catedrático de la Universidad de 
Zaragoza. Tarde.—S6.* Ponencia: «El Tiempo en Dinámica», por D. José Serra- 
llonga Muñoz, Prefecto de Estudios de la Casa de Economía R. de Cogullada. 

Jueves, día 7. Mañana.—7.* Ponencia: «El Tiempo en Astronomía», por el 
Dr. D. Rafael Cid Palacios, Catedrático de la Universidad de Zaragoza. Tarde.— 
8”. Ponencia: «El Tiempo en Meteorología», por D. Miguel Liso Puente, Meteo- 
rólogo. 

Viernes, día 8. Mañana.—9.* Ponencia: «El Tiempo en Metrología», por el 
Ilmo. Sr. D. Mario Rodríguez Aragón. Director del «Boletín de Metrología». Tar- 
de.—10.* Ponencia: «El Tiempo en Filosofía», por el Dr. D, Eugenio Frutos Cor- 
tés, Catedrático de la Universidad de Zaragoza. 

Sábado, día 9. Mañana.—10.* Ponencia: «El Tiempo en Teología», por el R. Pa- 
dre Alberto G. Fuente, O. P. Tarde.—Discusión de las conclusiones redactadas” por 
las Ponencias. 

Domingo, día 10: Clausura del Congreso, en el que disertó el Excmo. señor 
Catedrático de Filosofía de la Universidad de Valencia, Dr. Muñoz Alonso. El 
texto de esta disertación le ofrecemos en otras páginas de este número. 


+ * -* 


En septiembre murió en Castellammare, Italia. Mons. Francesco di Capua, 
Profesor Ordinario de Literatura Cristiana Antigua en la Universidad de Bari, 
eminente filólogo, arqueólogo e historiador. Siguiendo a M. Norden y otros in- , 
vestigadores de la Kunstprosa, Francesco di Capua ha aplicado a la prosa de 
San Agustín las leyes del arte de composición estilística de los antiguos. En 
este aspecto es notable su estudio: «ll ritmo prosaico in S. Agostino», publica- 
do en el vol. 11 de la Miscellanea Agostiniana, Roma, 1930, pp. 607-764. En «Au- 
gustiniana» (Napoli, 1954), colección de estudios conmemorativos del XVI Cenites 
nario del Nacimiento de S. Agustín, ha publicado: «S. Agostino, poeta», páginas 
111-120.—También honró muchos años a San Agustín en L'Osservatore Romano, 
publicando en el día de su fiesta diversos trabajos para ilustrar algún aspecto 
de los escritos del Santo. Citamos los siguientes, aunque sin completar la lis- 
ta: S. Agostino Maestro: Dalle arti e scienze a Dio (1935); S. Agostino, un gran- 
de poeta (1936); Il sentimento della natura in S. Agostino (1937); Dal lavoro 
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umano alla creazione divina (1937); Il grande amico: S. Agostino (1938); Il Pro- 
blema estetico e S, Agostino (1939); S. Agostino e le questione linguistiche nella 
lotta tra Cristianesimo e Paganesimo (1940); S. Agostino e la visione cristiana 
della vita (1941). 

$ o $ 


“ El 11 de julio falleció en Montevideo Mons. Gustavo J. Franceschi, fecunaí- 
simo escritor católico, de gran influencia en la cultura hispano-americana. Cul- 
tivó la Sociología, pero su obra principal ha sido la Revista CRITERIO, funda- 
da en 1928 por un grupo de seglares católicos, y dirigida por él durante veinti- 
cinco años. Logró vitalizarla con su espíritu, imprimiéndola la impronta de su 

ensamiento. Sus escritos se distinguen por una gran lucidez. 


> ad ” 


En el Gallaudet College, Washington, tuvo lugar en los días 8 al 12 de julio 
el Y Congreso Interamericano de Filosofía. En él se han reflejado las principales 
tendencias de la filosofía actual de América, sobre todo en los Estados Unidos. 
Tales preferencias se han polarizado principalmente en dos temas centrales, de 
múltiples derivaciones: El Hombre, con sus diversos problemas sobre la perso- 
na en sí y frente a la sociedad, su libertad, y su conducta moral, individual y so- 
cial, su ser en el tiempo y en la historia, su cultura, el derecho y el arte; y El 
Problema del Saber científico y de la Lógica Matemática, como su expresión 
más rigurosa. 

Dada la amplitud de los temas y la libertad de los concurrentes, se han dado 
“las más opuestas soluciones. La mayor parte de las Comunicaciones de los filó- 
sofos latino-americanos se han centrado en uno de las aspectos del tema acerca 
del Hombre, mientras los representantes norteamericanos, con abrumadora pre- 
ferencia, escogieron el tema sobre el Valor de las Ciencias y la Lógica Matemá- 
tica. En cambio, no se dió importancia al existencialismo y a las filosofías ni- 
hilistas y pesimistas, que tanto inquietan a los pensadores de Europa. El Con- 
greso ha puesto de manifiesto la riqueza y la seriedad con que se cultiva la fi- 
losofía en América por un número cada vez mayor de hombres exclusivamente 
dedicados con inteligencia y con amor a ella, aunque sus resultados no han sido 
extraordinarios. Unos 300 filósofos de Améria se han puesto en contacto vivo, 
y esto constituye ya un éxito del Congreso. Participaron, entre otros, Héctor 
Neri Castañeda, Mons. Octavio N. Derisi, Fulton H. Anderson, J. Vasconcelos, 
J. Millas, W. Blumenfeld, Manuel Granell, E. García Maynez, Arthur E. Murphy, 


Fritz J. von Rintelen, Miguel Reale, J. R. Echeverría, Luis R. Siches, A. Tsanoff, 
J. A. Franuiz. 


ñas. 8 


El Instituto Internacional de Estudios Superiores «Antonio Rosmini», de 
Bolzano, celebró durante los días 24-31 de agosto su segunda Reunión anual ba- 
jo la presidencia del Catedrático español, A. Muñoz Alonso. 

Asistieron a ella los más destacados representantes de la cultura europea: 
79 profesores universitarios, ocho Delegaciones Diplomáticas, y 25 Delegados de 
Universidades y Academias. Pío XII envió también a ella su mensaje de ad- 
hesión. 

El tema de estudio fueron: Problemas y valores de la cultura europea con- 
temporánea en sus relaciones con Oriente y Occidente. 

Gabriel Marcel tuvo la ponencia inaugural por el tema: Europa como fideli- 
dad o infidelidad a sí misma. En ella hizo consistir el espíritu de Europa en el 
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diálogo, como actitud confiada de la inteligencia, que se abre a la verdad, y de 
ella da sincero testimonio. - 

En días sucesivos se estudiaron: Las relaciones entre el individuo y la so- 
ciedad, por G. Balladore Pallieri, Prof. de la U. Católica de Milán: El Eros pla- 
tónico como fundamento de la cultura occidental por J. Holmes, Prof. del Instituto 
Superior de Filosofía y Teología de Regensburg: La idea de Europa, la idea de 
nación y nacionalismos, por F. Ponteil, Director del Centro de Estudios Univer- 
sitarios Superiores de Estrasburgo: Humanismo europeo y humanismo mar- 
zista, por Jesús Fueyo Alvarez, Prof. de la Universidad de Madrid: La especu- 
lación filosófica religiosa en la cultura europea contemporánea, por V. La Vía, 
de la Universidad de Messina: Los desarrollos de la filosofía soviética por G. A. 
Weter, del Colegio Pontificio Ruso de Roma: Cultura, existencia y Europa, por 
J. Wahl, Prof. de la Sorbona. 

Tanto las ponencias como las discusiones y diálogos a que dieron lugar, se 
mantuvieron a grande altura. 

El día 31 por la tarde en la Sala de honor de la Cámara de Comercio se tuvo 
la Clausura solemne con la asistencia de las autoridades civiles, eclesiásticas y 


militares de la ciudad. En ella A. Penasa, Secretario del Instituto anunció el te- a 


ma de la próxima Reunión: La cultura Europea en su unidad y pluralidad. 

El Presidente del Instituto A. Muñoz Alonso, después de dirigir unas frases 
de encomio a los colaboradores y asistentes, tuvo la relación conclusiva, fijando 
en ella los conceptos de cultura y sugiriendo algunas condiciones con que 'po- 
dría entablarse el diálogo entre el Oriente y Occidente. 

' La prensa elogió justamente la parte tan brillante, que tuvieron los dos Ca- 
tedráticos españoles, A. Muñoz Alonso y Jesús Fueyo Alvarez. e 
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Se ha celebrado en la Universidad de Colonia, organizado por el Dr. Paul 
Wilpert, director del Thomas-Institut, el VIII Mediávistentagung durante los 
días 9 al 12 de octubre. El tema de las reuniones ha sido «El Occidente y el 
Oriente en la Edad Media». 


* + + 


El Institut supérieur de philosophie, de la Universidad de Lovaina, organizó 
el curso pasado un nuevo centro de investigaciones, llamado «Centre De Wulf- 
Mansion, Recherches de philosophie ancienne et médiévale». Este organismo es- 
tá dotado de los instrumentos de trabajo para las investigaciones históricas en 
el:campo de la filosofía antigua y de la Edad Media. El objetivo principal de los 
organizadores es promover las investigaciones según unas directrices sistemáti- 
cas. Entre los trabajos ya comenzados, hay que señalar particularmente la edi- 
ción de las traducciones latinas de los comentarios griegos de Aristóteles: Cor- 
pus latinum commentariorum in Aristotelem gracorum. De este ECO pusa ha 
aparecido ya el primer volumen, con el título: Themistius: Commentatre Sur 
le Traité de lUáme d'Aristote, Louvain, Publications Universitaires, 1957, XCVIII- 


322 págs. 
A 
El Centro de Wulf-Mansion ha organizado un Congreso Internacional de Fi. 


losofía Medieval que tendrá lugar en Lovaina y Bruselas, del 28 de agosto al 
4 de septiembre. El tema general del Congreso será: L'homme et son destin 
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d'apres les penseurs du Moyen Age. El programa incluye también comunicacio- 
nes con el título: «L'homme dans l'augustinisme». 


x * *x 


Dentro de la nueva cátedra de latín cristiano, inaugurada en octubre en el 
Institut catholique, de París, el P. Melchior Verheijen desarrollará el tema: «La 
préhistoire et l'histoire du mot «delectario» chez saint Augustin». 


- * 


Se ha celebrado en Otawa, el pasado junio, el primer Congreso Canadiense de 
Filosofía. Ha tenido un gran éxito, ya que han concurrido más de 100 partici- 
pantes de lengua francesa, y 50 ingleses. El primer resultado y tal vez el más 
importante ha sido la afirmación de la presencia de la filosofía en el seno del 
ambiente universitario canadiense. Se proyecta un segundo Congreso, coinci- 
diendo con la reunión de las «Sociétés Savantes Canadiennes», que tendrá lugar 
en la ciudad de Edmonton (Alberta). 


El día 28 de noviembre murió en la Residencia de los PP. Agustinos de Ma- 
drid (Columela, 12) el M. R. P. Bruno Ibeas, muy conocido en el mundo cultural 
español y americano. Con la universalidad de su cultura, la rigidez y trabazón 
de su pensamiento especulativo, con su estilo, rico y original, nutrido de muúl- 
tiples lecturas clásicas y modernas, con su sensibilidad para los problemas de 
la vida actual, con sus actuaciones de polemista agudo y temible, de buída fra- 
seología, con su amor patriótico bravío, que le hacía soñar con una España nue- 
va, el P. Ibeas se labró una personalidad radiosa y culminante. Ha dejado una 
copiosa producción literaria en libros, revistas y periódicos nacionales y extran- 
jeros. Su libro De la vida y de la muerte, que es lástima no figure en los esca- 
parates de las librerías, le retrata bien como carácter y como pensador espa- 
ñol, robustamente castellano, enfrentado con los problemas eternos del hombre. 
Se disinguió también en la propaganda de las ideas sociales católicas. 

Buen Agustino, el P. Ibeas profesó mucha devoción a S. Agustín y se alimen- 
tó de su pensamiento. La bibliografía agustiniana cuenta con valiosos trabajos 
suyos sobre la gnoseología agustiniana, sobre la Ciudad de Dios y otros temas. 
Durante el centenario de la muerte (1930) él hizo una campaña brillante en El 
Debate con una serie de artículos sobre la personalidad y el pensamiento del 
Obispo de Hipona. A muchos centros culturales americanos llevó también du- 
rante el mismo año el mensaje de S. Agustín. Sería bueno ver recogida toda 


esta producción menor del ilustre Agustino para gloria de las letras patrias y 
de la Religión y cultura. R. 1. P. 
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En Gallarate se ha celebrado en los primeros días del mes de septiembre la 
XIII Asamblea anual de Filósofos cristianos. Se estudió el tema: «Economía, 
política y moral». Actuaron como ponentes el Profesor Lombardini, de la Uni- 
versidad Católica de Milán, el Prof. Guido Gonella, Ministro de Justicia de Italia. 

Asistieron representantes de varios países de Europa, y España estuvo re- 
presentada por el Prof. Adolfo Muñoz Alonso, que presentó su intervención bajo 
el título: La intradependencia de la economía y la política respecto de la moral. 
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La publicación de las Actas, en fecha breve, nos dará ocasión de comentar 
ampliamente la Reunión. 


* * * 
! 


En San Remo se ha celebrado una reunión de carácter internacional, en la 
que ha quedado aprobada la creación de un Centro Internacional de Asociacio- 
nes culturales y artísticas, con sede en Roma. El Centro será conocido bajo las 
SEAS IC LS CA, 

En la reunión estuvieron presentes los profesores españoles Emilio García 
Gómez y Adolfo Muñoz-Alonso. El Prof. Muñoz Alonso fué elegido miembro del 
Consejo de Presidencia del Centro Internacional. Como Presidente figura el doc- 
tor Roberto Roberti, y como Secretario el Dr. Sandro Strazza. La dirección del 
Centro en Roma es: Via G. D. Romagnosi, 20. 


k +». 1 


El XIII Congreso Internacional de Filosofía está organizado por las Socie- 
dades italianas de Filosofía, y se celebrará en Venecia y Padua, durante los 
días 12 al 18 de septiembre. 

Los temas propuestos por el Comité son: a) El hombre y la Naturaleza; 
b) Libertad y valor; c) Lógica, lenguaje y comunicación. 

Las comunicaciones que es dirijan no podrán exceder de 250 líneas meca- 
nografiadas, y habrán de remitirse a la Secretaría del Congreso, antes del 31 
de marzo de 1958. También se admiten como temas posibles de ser tratados los 
que versen sobre el aristotelismo paduano, sobre las filosofías orientales y 
pensamiento occidental, y sobre el pensamiento filosófico de Antonio Rosmini. 
Las comunicaciones habrán de tener en cuenta el texto de las Ponencias, que 
será enviado a los que se hayan inscrito como Miembros activos del Congreso, 
antes de fin del año 1957. 

El Comité organizador ruega a todos los posibles participantes que envíen 
su hoja de inscripción a la Secretaría: Via Donatello, 16, PADOVA (Italia). 

La cotización para los miembros activos se ha fijado en 6.500 liras (o diez 
dólares), y la de los miembros adheridos en 4.000 liras (o seis dólares). Los ins- 
eritos como miembros activos tendrán derecho a la recepción de las Actas. 

Se admiten como lenguas oficiales del Congreso la francesa, italiana, alema- 
na, inglesa y la española. , 

En la Secretaría de Redacción de la Revista AVGVSTINVS y de la Revista 
CRISIS se facilitarán más amplios detalles a auienes lo soliciten. 


* * Ed 


Ha aparecido el segundo volumen de la Enciclopedia Filosofica, preparada 
por el Centro de Gallarate. El tomo reúne las magníficas calidades del prime- 
ro, constituyendo un monumento filosófico. De la obra completa ofreceremos en 
su día un comentario. 
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